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序章 
0-1．はじめに 
 2008 年 8 月、ブラジル日系人1に関する調査のためサンパウロの地を訪れて
いた筆者は、自文化と異文化の狭間である種の葛藤を抱いていた。調査中、宿
と食事を提供してもらっていた修道院の日本人修道女に公教要理を受けるよう
にと言われたのである。その当時のフィールドノートには次のように記してあ
る。 
 
イルマン・ジュリアナ（以下、Ir.ジュリアナ）2が「カテキズムを受け
ないと、なぜフレイ・マルチーニョがブラジルで日本人を助けようと、
ここを創設し、私たちがここにいるのかを理解できないのではないか」
と言った。確かにそうかもしれない。しかし、本当にそれは意味のある
ことなのだろうか。みんな「神様のためにここにいる」「神様がそうさせ
た」というような結末で終わってしまうのが、今までのインタビューの
ほとんどだ。カトリックではない私にとって理解しがたい。 
 
特別に重要な内容ではないが、筆者が異国の地で置かれた状況に葛藤を抱い
たことを覚えている。また、別の日本人修道女からは「あなたをカトリックに
導くことが、私の最後の仕事。最後の布教活動」と微笑み、筆者の手をそっと
握った。彼女はそのときすでに 90 歳であり、1930 年代後半からブラジルの日
本人集住地を歩き回って布教活動を行い、日系人をカトリックに導いてきたと
いう自負があった。現在、すでに日系人を対象とするカトリックの布教活動の
必要性が薄らいできた中3、杖をつき高齢となった彼女がかつてのように「仏教
徒」である日本人の筆者をカトリックへと導くことが最後の仕事であるという
のだった。 
筆者は葬儀や法事でしか寺には行かないし、教理をよく理解しているわけで
もない。クリスマスも祝い、新年には神社に参拝する。それでも内心は「仏教
                                            
1 本論文では、日本移民とその子弟を総括して、便宜上「ブラジル日系人」と記す。  
2 イルマン（Irmã）とはシスターという意味 
3 近年、日本語による日本人や日系人への布教は必要とされなくなっている。例えば、
29 年間、ブラジルで日本人、日系人のために活動していた日本人修道女の中には、「も
うブラジルには私がやることはない」と日本に帰国した者もいる。また、ブラジル布
教した神父は、「自分たちの役割は終わったかもしれない。むしろ、日本に出稼ぎに行
っている日系ブラジル人のために今後は活動が必要になるのではないか」と語る。  
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徒」であると自覚している筆者は、ブラジルで経験したカトリックへの改宗を
促そうとする修道女たちの言葉に困惑した。また、当時は日本からブラジルへ
調査のために一時的に滞在しているだけで、ブラジルでの調査期間が限られて
いる中、調査地の主流文化の根幹であるカトリック信者らの信仰生活や教理を
理解する必要はあっても、自らが「習得」する必要はないと考えていた。こう
してカトリックの洗礼を受けなくとも、目の前に突きつけられた異文化に戸惑
いを感じた。このように、筆者がブラジルでの現地調査を開始してすぐに直面
した葛藤や苦悩は、かつて日本からもブラジルへ移住した日本移民にも共通す
るところがあったのだろうか。 
ブラジルにおける日本移民の歴史は、1908 年の笠戸丸による渡伯から始ま
る。彼らは出稼ぎ労働者として移動し、ブラジルへ渡ってはじめて自らを「日
本人」として認識した〔前山 1996a:p51〕。出稼ぎ主義でブラジルへ渡った日本
移民もまたブラジルでの滞在は一時的なものであると考え、ブラジルの主流文
化を積極的に「習得」しようとしなかった。とはいえ、現在、ブラジル日系人
の人口は 130 万人とも 150 万人とも言われ、その多くがサンパウロ州に居住
し、都市生活を送っている。当初、日本移民は自分たちだけの私的なセーフテ
ィネットを頼りに生きてきた。しかし、ブラジル日系人は、移住先で最も成功
した日系人といわれるように、一部の人びとは比較的早い時期から閉鎖的なエ
スニック・コミュニティを脱し、ブラジル社会の成員として確かな地歩を固め、
活躍してきた。前山（1996a）は、年齢を重ね、経済的に安定してくると、日本
移民は自らを「ブラジルの先祖」と理解したと述べている〔前山 1996a:p95〕。
また、筆者のフィールドワークで、ある日本移民は「ブラジルの土になる」と
いって、墓を建立したと語った。さらに、宮尾（2002）は戦後生まれの二世や
三世は「最初から何の抵抗もなくブラジル人〔宮尾 2002:p34〕」であると述べ
ている。日本移民は、「ブラジルの先祖」や「ブラジルの土」になるために、あ
るいは「ブラジル人」になるために、移住先での「生」を営んできたといえる。
では、日本移民は、移住先であるブラジルにおいてどのように「一人前になる」
のだろうか。 
 
0-2．本論文の目的と対象 
本論文の目的は、いかにして移住者はホスト社会において「一人前になる」
のかという問いを探求することである。ここでいう「一人前になる」とは永住
に関する法的資格の取得や経済的な成功といった社会経済的なレベルにとどま
らない。身分や富を持っていても移民が差別や排除の対象になることはいくら
でもある。むしろ、重要なのは、ホスト社会の文化や価値規範に照らして正規
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のメンバーに足ると認められ、移住者自身のアイデンティティの構築への視点
である。確かに移住者がホスト社会における支配的な文化（主流文化）を自ら
のものとし、自在に駆使できるまでになることは、移民一世や、一部の二世・
三世たちにとって生やさしいことではなかった。そこで、彼らは主流文化の一
部だけでも習得しようと努め、同時に出身社会の文化を適宜援用して、自らの
文化的不利をカバーしたと考えられる。そこで、本論文では、移住者がホスト
社会で「一人前になる」プロセスを、ブラジル日系人を事例に、制度的、経済
的な側面に加え、文化的な側面において過去にさかのぼりながら跡づけていく。 
ブラジルの主流文化の根幹をなすものは、なによりキリスト教（カトリック）
である。それは国家建設の基礎であり、国民の思想的拠り所である。ブラジル
人の多くはカトリック信者であり、教会の中ばかりか日常生活や文化のいたる
ところにカトリックの影響が感じられる。ブラジルに渡った日本移民にとって
カトリックは自らを一人前にしてくれる豊かな鉱脈そのものであったはずであ
る。しかしながら、日本移民は当初、非カトリック信者であったと一般には考
えられてきた。また、カトリックへの改宗については、「社会的順応」としか説
明されてこなかった〔前山 1996a:p82〕。こうしたことから、日系人のブラジル
主流文化であるカトリックとのかかわりにおいて、移住先における移住者の人
間形成にどのように影響を与えてきたのかは十分に研究されていないと思われ
る。 
以上のようなことを踏まえ、本論文では、カトリックとのかかわりを通して、
ブラジル日系人はいかにしてホスト社会で「一人前になる」のかという問いを
探求する。具体的にはブラジル日系人の布教に尽力してきた日系カトリック組
織である A 修道会を研究対象とし、日系社会における人間形成と宗教実践に焦
点を当てる。A 修道会を研究対象とする理由は、次の 2 点である。第 1 に、こ
の修道会は、1930 年代からブラジル日系人の会員を多く持ち、ブラジルのサン
パウロ大司教区に属している。そのため、日系社会とブラジル社会の双方との
接面をもつ修道会である。第 2 に、100 年というブラジル日系移民史における
日系カトリック共同体を考察する上で有効であると考える。この修道会は、日
系カトリック教会史の中でも比較的初期に創設された日系修道会である。サン
パウロ市郊外にある A 修道会は、1938 年に日本人の要理教育のためにサンパ
ウロで設立された。創設時から日本人家庭のカトリック信者の娘やブラジルで
改宗した移民女性が日本語による布教活動を行い、〈伝道婦4〉として働いた。
                                            
4 一般的には、プロテスタントで使用される用語であるが、A 修道会の中で布教活動
を行う修道女という意味で用いられていた。 
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しかし、現在、ブラジルの日系社会はすでに二世の高齢化が進み、三世の時代
であるといえる5。彼らのナショナル･アイデンティティはブラジル人であり、
言語環境は日本語よりもポルトガル語が中心である。創設時の目的であった日
本語による布教活動は減少している。そのため、A 修道会の会則から「日本人
のために」という記述が削除されている。以上のことを踏まえ、A 修道会の考
察を通して、ブラジルにおいて、移住初期の頃から日系人がどのようにカトリ
ック教と接触し、どのように変容したのか？ということを明らかにできる。 
 移住者に関する研究は、これまでにも人類学者や社会学者による多くの研究
が蓄積されてきた。初期のブラジル移民研究は、同化や文化変容という観点か
ら考察される傾向があった。泉（1957）や Saito（1956）は、ブラジル日本移
民に関する学問的研究の先鞭をつけ、地域間における日本人コミュニティの形
成と文化変容の過程を考察した。また、斉藤（1957）は、ブラジルにおける戦
後移民の同化の過程を論じた。こうした研究は、同化に向かう文化変容プロセ
スでは、移民が出身社会の制度や様式をホスト社会で再現することで、文化接
触によって生じる葛藤の解消の表れであると解釈される。一方、前山
（1996a,2001）は、1960 年代からブラジルの日系社会における綿密なフィー
ルドワークに基づき、エスニシティやアイデンティティ、宗教など多岐わたる
テーマを論じているが、こうした日系人を取り巻くさまざまな諸相は文化変容
という観点だけでは解釈できないと述べている。前山（1996a）は、ブラジルに
おいて日本文化が日系文化として再構築され、ホスト社会の枠組みの中で「日
本人」として生きるためのエスニシティの表出であると述べている。異文化の
中ではじめて日本移民は「日本人」となり、母国で意識していた「日本人」と
は同質ではない、新たなエスニック・アイデンティティを再編成したという〔前
山 1996a:p11-12〕。 
 以上のようなことから、本論文でも、移住者が「一人前になる」プロセスを
日系人とブラジル社会の主流文化とのかかわりに焦点を当てるが、同化や文化
変容という観点からは論じない。また、エマニュエル・トッド（1999）が述べ
ているように、外婚率のみで同化や統合を論じたり、家族構造という観点のみ
                                            
5 サンパウロ州人文科学研究所が実施した日系人口調査によると、1988 年現在のブラ
ジルの日系人口は 128 万人で、ブラジルにおける日系人の構成比は、一世 12.5％、二
世 30.9％、三世 41.3％、4 世 13.0％、5 世 0.3％、不明 2.1％である。ブラジル日本移
民 100 周年をむかえた 2008 年には、2004 年に誕生した最初の日系 6 世が、「ブラジ
ル日本移民百周年祭にとってシンボル的存在」とされた〔『ニッケイ新聞』（サンパウ
ロ）2007 年 12 月 15 日付〕。 
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で移民問題を論じたりしない。むしろ、移住者はより良い「生」を生きるため
に、どのように出身文化を援用しつつ、ホスト社会の主流文化を学び、実践し
たのかを明らかにする。具体的には、日系カトリック組織である A 修道会を事
例に、異文化の中で自らの生活や資質、人格をより良いものへと高めるために、
ブラジル日系人はどのように出身社会の文化を再解釈・再構築しつつ、ブラジ
ル社会の主流文化であるカトリックにかかわり、「一人前になる」プロセスを歩
んだのかを探求する。 
 
0-3．先行研究 
ブラジル日系人の宗教に関する従来の研究では、日系宗教や日本宗教に焦点
が当てられる傾向にあった。その上で、日本移民は日本の敗戦まで移民先で表
だった宗教活動を行わなかったことから、1950 年代までの時期を「宗教的停滞」
の時期と見なされてきた〔Maeyama1973b:p415〕。 
Maeyama（1973a,1973b）は、ブラジル日系人のアイデンティティ形成につ
いて宗教実践と社会階級という観点から論じた。Maeyama によると、当初、
出稼ぎ目的でブラジルに渡った日本移民は、日本の先祖やイエ、祖先崇拝の慣
行をブラジル社会に持ち込まなかった。代わりに、植民地と呼ばれるエスニッ
ク共同体では、祖先崇拝の代替として天皇崇拝が彼らのエスニック・アイデン
ティティの基盤となった。しかし、経済的安定による中産階級への上昇と、日
本敗戦を契機とした永住主義への転換から、イエ意識や祖先崇拝的慣行が復活
した。さらに、社会上昇の過程では、日系集団は新中産階級と旧中産階級に分
離した。ブラジルの高い教育を受ける「カトリック教徒」の新中産階級と、家
業のために労働する「仏教徒」の旧中産階級である。この 2 つの集団は協力関
係にあり、ブラジル社会における社会上昇ストラテジーの結果であるという
〔Maeyama1973a:p257〕。 
中牧（1993，1994）は、ブラジル社会に伝播した日本宗教を疫学的な観点か
ら考察した。エンデミックな日本宗教とは、移民一世中心とした先祖祭祀の場
となるエスニック・チャーチとして機能し、民族意識と深く関わる。一方、エ
ピデミックな日本宗教は、非日系人にも拡がりをみせ、ブラジル人の宗教意識
を反映している。エピデミックな日本宗教の代表例として生長の家を取り上げ、
非日系人はカトリック・アイデンティティを保持したまま、「カトリックが冷淡
に扱う離婚や中絶」も含めた夫婦や親子の問題などに先祖祭祀を通して対処す
る。こうした二重構造6は、ブラジル社会の宗教的、文化的な環境における混合
                                            
6 前山〔1997:p329-359〕もまた、エスニシティという観点から生長の家の多元構造
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文化を反映しているという〔中牧 1993:p149-151〕。 
また、中牧（1989，1994）は、ブラジル日系社会の宗教構造を、仏教とカト
リック、新宗教という三分構造で捉えている。エンデミックな仏教とエピデミ
ックなカトリックが、エスニック共同体の「公的宗教」であり、日常的な問題
解決には新宗教や霊能者があたる。 
しかしながら、近年、日系社会の「公的宗教」である仏教諸派はさまざまな
困難を迎え、変化しつつあるといえる。渡辺（2004）は、日系社会の伝統仏教
が葬祭を通じて日系社会のエスニック･チャーチとして機能していたが、信徒
の高齢化と若者の減少、信仰継承の難しさなどから転換期を迎えていることを
明らかにした。一方、新宗教の中にはエピデミックな展開をしめすものも現れ
た。先述したような生長の家をはじめ創価学会や立正佼成会、世界救世教など
の新宗教に見られ、多くの非日系信者を抱えているという。また、シャーマニ
ズム的な民間信仰もまた日常生活の問題解決に重要な役割を果たしてきた。例
えば、前山（1997,2001）は、ブラジルにおいて新たに形成された「日系ブラジ
ル新宗教」の実態を明らかにしている。前山（1997，2001）によると、神乃家
ブラジル大神宮教という教団はブラジルで加持祈祷によって苦悩する人びとの
救済を目指して開教され、日本神道と日本民間信仰を基盤にブラジル文化を吸
収しつつ変質しながらブラジルに土着している。また、森（1997）は、沖縄系
女性の宗教世界をブラジル憑依宗教の「黄色化プロセス」として論じ、ブラジ
ル文化に「同化」しないエスニックな沖縄系ブラジル人の宗教世界を構築して
いるという。 
ブラジル日系人とカトリックに関して、前山（1996b）は日系社会で奉仕活
動に尽力したドナ･マルガリーダ渡辺のライフヒストリー研究において日本移
民のカトリックへの入信について述べている。とはいえ、日系人とカトリック
のかかわりが中心的な議論ではない。また、日系移民のカトリックへの改宗に
関しても、単に社会的な理由から行われたとしか説明されてこなかった〔前山
1996a:p82〕。 
 以上のようなことから、従来の研究について次の 3 点のことがいえる。 
①ブラジルへの移民が開始された比較的初期の頃から、カトリックの布教活動
は着実に行われており、日本からブラジルに渡った宣教師や修道女、あるいは
渡伯前からのカトリック信者たちは自らの宗教的営みを従前通りに行っていた。
すなわち「宗教的停滞」の時期とは、仏教や神道の観点から論じられたものに
過ぎない。②日系ブラジル人の宗教に関する研究は、これまで彼らの先祖祭祀
                                            
を論じている。 
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や日系（新）宗教に着目するものが多く、カトリックとの関わりについての研
究は立ち後れている。現在では多くの日系ブラジル人がカトリック教徒である
という現状をあまり反映していない。③ブラジルにおいてカトリックへの入信
や改宗、信仰生活がどのような意味を持ってきたのかという点も、具体的に論
じられていない。 
日本移民とキリスト教に関しては、吉田（1993,1995）の研究がある。吉田
（1995）は、移民初期の頃、アメリカ人教役者が日本人教会の形成と展開にど
のような影響を及ぼしたのかを明らかにした。吉田によれば、エスニック教会
は排除と同化を強めるホスト社会の中、日本人キリスト教徒が「主体性を維持、
発展させていくための基礎固めの場」であり、「日本人のエスニック･アイデン
ティティを滋養する場」であったという〔吉田 1995:p226-227〕。一方、アメリ
カ人教役者は「武士道」精神がキリスト教倫理に相通ずると位置づけ、彼の日
本移民受容がいかに柔軟であったかについて論じた〔吉田 1995:p320-326〕。ま
た、吉田（1993）は、奥村多喜衛によるハワイ日系人のキリスト教化について
も考察した。吉田によると、奥村は、「武士道」をハワイの主流宗教であるキリ
スト教に融合することで、移民の子弟に継承させようとした。これらの研究は、
出身社会の文化を再解釈することで、アメリカ社会の主流文化であるキリスト
教を主体的に学ぼうとする移住者の姿に通じるところがある。こうした観点か
ら日本移民とホスト社会の文化を描いた点で、本論文と共通しているといえる。
とはいえ、吉田（1993,1995）の研究は、カリフォルニアにおけるプロテスタン
トによる日本移民の伝道を対象としている。また、時代も移民初期の 1924 年
以前のみを扱い、その後の歴史的変化は述べられていない。そのため、吉田自
身も述べているように限定的な考察になっている。さらに、「武士道」とキリス
ト教の融合という見方は、男性信者からの視点であり、女性信者からの視点が
論じられていない。 
以上のようなことを踏まえ、先行研究に学びつつも、そこに残された地図上
の空白を埋めるべく、カトリックの信仰に結ばれることでブラジル日系人がい
かにして一人前になっていったのかを浮き彫りにしていく。具体的には、次の
4 点に焦点を当てる。 
第 1 に、「個人」に着目する。先述したように、初期のブラジル移民研究は、
同化や文化変容という観点から考察される傾向があった。こうした文化変容論
の立場では、文化と文化あるいは集団と集団という視点から論じられ、「個」の
経験や「個」と「集団」の相互作用など「個人」という観点からあまり論じら
れてこなかった。 
一方、前山（1996a,2001）は、異文化「接触する具体的個々人レベル」にお
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いて解釈する必要があると述べている〔前山 1996a:p25〕。本論文においても、
「個人」に焦点を当て、移住者は、どのようにホスト社会の主流文化とかかわ
り、異文化の中で主体的な実践を展開するのかを探求する。 
第 2 に、移民女性に焦点を当てる。近年、従来の男性中心で語られがちな移
民史は、多文化主義を背景として女性をはじめとした多様な視点で論じられて
いる。これまでの移民研究において、女性の移動に関しては、労働とジェンダ
ー、結婚移住などの視点から論じられてきた〔島田 2009、柳澤 2007,2009、安
富 2001 など〕。例えば、柳澤（2009）は、「写真花嫁」として渡米した日本女
性を巡る「夫の奴隷」という言説について考察し、越境や結婚、移住先での労
働などあらゆる面で移民女性は主体的な存在であることを明らかにした。ブラ
ジル日系女性に関する研究では、前山（2001）や島田（2009）などがある。前
山（2001）は、戦前において、家長による渡伯の決定に従わざるを得なかった
女性や子どもを「同伴移民」という概念で捉え、ブラジルでの夫婦関係や親子
関係の再定義に着目した。一方、島田（2009）は、戦後の「花嫁移民」には「ジ
ェンダー役割の変化は見られない」とし、自由意志による自立した移民女性像
を浮き彫りにした。 
本論文においても、柳澤（2009）や島田（2009）が述べているように、移民
女性の主体性や自立性に着目したい。とはいえ、多様な形での女性の単身移住
も見られる中、日本女性の移住を「嫁」としての移住のみで論じることには限
界がある。こうした多様化する移民女性の姿を明らかにするには、先述したよ
うな「個」としての移民女性に着目する必要があろう。これまでにも、ライフ
ヒストリーを通して、ブラジル社会における「個」としての移民女性に着目し
た研究がある〔前山 1996b や渡辺 2003 など〕。本論文では、「個人」としての
移民女性に着目し、女性の移民過程の多様性を浮き彫りにしたい。 
第 3 にブラジルに渡った戦後移民に焦点を当てる。これまで戦後移民に焦点
を当てた研究はあまり行われてこなかった。数少ない研究の中で、斉藤（1957）
は、戦後移民の生活実態を明らかにし、どのような面でホスト社会の文化を取
り入れ、あるいは日本での慣行を継続しているのかを考察した。また、島
（1992,1993,1994）が統計的手法による戦後移民のブラジル社会への適応過程
に関する研究を宗教や望郷という観点などから行った。これらの先行研究は、
同化や適応という観点から論じられている。しかし、戦後移民の移住過程には、
農業移民に加え、技術移住者や花嫁移民、本論文で扱うような布教者など多様
な移住のあり方が見られる。また、90 年代以降の日本へのデカセギ現象で戦後
移民が中心的な役割を果たし〔渡辺 1995〕、戦後移民にとっての「日本」と「ブ
ラジル」の関係は、戦前移民のそれとは異質なものであると考えられる。近年
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のグローバル化の中でトランスナショナルなつながりは変容を伴いながらもよ
り一層活発化しているといえる。そうであるならば、現在の戦後移民について、
戦前移民と同質的に、または同化という視点から論じることは困難であろう。
以上のことを踏まえ、本論文では戦後移民に焦点を当て、移住者自身が自らを
取り巻く環境にどのような解釈を加え、どのようにホスト社会やその文化とか
かわり、異文化での生き方を模索してきたのかを考察する。 
最後に、人々の多様な関係性に焦点を当てる。初期のブラジル日本移民は、
契約労働者から独立農に転換すると、新しくブラジルへやってきた日本移民を
雇った。こうした旧移民と新移民はパトロンとコロノという関係性にあった。
日系社会の中で旧移民と新移民の間には不平等なタテの関係も見られたが、基
本的には「パターナリスティックな上下関係」であった〔前山 2001:p51〕。例
えば、13 歳のころに家族に連れられて渡伯した女性は、筆者のインタビュー調
査の中で「日本人が日本人を一番食い物にした」と語った。一方で、インフォ
ーマントの中には「昔の人たちは大変な苦労をした。私たちがブラジルでやっ
てくることができたのは昔の人たちのおかげ」と語る者もいた。このように一
見矛盾したようにも思える語りから、日系移民の関係性について一枚岩で論じ
ることはできないと思われる。日系移民のあいだには重層的な関係性が存在す
る。例えば、戦後に渡伯した日本人修道女たちは、日系移民にカトリックの教
義を伝える立場でありながら、自らも移民の新参者という立場にあった。この
ような複雑な立場にある戦後移民の日本人修道女は、日系社会で活動する過程
でさまざまな葛藤を経験したと思われる。そこで、本論文では、移住者が「一
人前になる」過程における「個」と「個」、あるいは「個」と「集団」の重層的
な関係性に焦点を当てる。こうした関係性に焦点を当てることで、アイデンテ
ィティの構築について探る。 
本論文の構成は次の通りである。第 1 章では、ブラジルにおける日系カトリ
ック共同体の歴史的変遷と A 修道会について概観する。歴史的変遷については
主に文献調査によるものである。第 2 章では、戦前移民の日本人修道女にとっ
て、ブラジル社会で「修道女」として生きるとはどのような意味を持っていた
のかを探求する。日本からカトリック信者の家庭に育った移民女性と仏教徒の
家庭に育った移民女性にわけて考察する。カトリック信者の家庭に育った移民
女性は、ブラジルにおいてどのような信仰生活を送り、A 修道会の修道女とな
ったのかを明らかにする。一方、仏教徒の家庭に育った移民女性は、ブラジル
でどのようにカトリックと接触し、修道女となったのかを明らかにする。その
上で、主体性のない「同伴家族」として論じられる傾向があった戦前の移民女
性を新たな視点で捉える。第 3 章では、戦後移民である日本人修道女にとって、
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ブラジルへの越境と宣教修道女になることはどのような意味を持っていたのか
を探る。その上で、移住者の先輩である戦前移民（旧移民）とのかかわりを通
して、彼女らのアイデンティティがどのように変容したのかを明らかにする。
第 4 章では、日系カトリック共同体による子弟教育の場の変遷を明らかにする。
フォーマルな子弟教育の場に加え、家庭訪問と日曜学校などカトリックの布教
活動の場をインフォーマルな子弟教育の場と捉え、A 修道会の日系修道女たち
はどのように子弟教育を実践し、その役割を担ってきたのかを探る。第 5 章で
は、 A 修道会の経済活動とそれを取り巻く人々のネットワークに焦点を当て
る。具体的には、〈黙想の家〉という宿泊事業と慈善バザーを事例に、日系カト
リック共同体における経済活動を巡ってどのように日系女性のネットワークが
構築されたのかを探る。また、構築されたネットワークはいかなる意味をもつ
のかを浮き彫りにする。第 6 章では、日本移民の墓を概観した上で、戦後移民
の墓の建立と一世の「弔い」に関する具体的様相を明らかにする。以上のよう
な議論を踏まえ、終章では移住者のホスト社会での｢一人前になる｣プロセスに
関する一考察と今後の課題を述べる。 
 
0-4．研究方法 
【フィールドワーク】 
本論文は、フィールドワークを主な調査方法とする。『文化人類学辞典』（1992）
によると、「フィールドワークとは、研究対象となっている地域または社会へ研
究者自身がおもむき、その地域または社会に関して何らかの調査を行うこと
〔『文化人類学辞典』1994:p641〕」である。これまでフィールドワークは、2008
年から 2012 年にかけて、1 カ月から 6 か月ほどの短期調査を継続的に行った。
ブラジルでの調査期間中、A 修道会での住み込み調査を行った。フィールドワ
ークでは、主にインタビューと参与観察、資料および文献収集を行った。 
第 1 回目のフィールドワークでは、修道女たちの紹介によって、さまざまな
日本移民とその家族、合計 16 人のインタビューを行った。その内訳は、一世
12 人（男 3 人、女 9 人）、二世 4 人（女 4 人）である。インタビュー内容は基
本的に渡伯した経緯やブラジルでの生活について自由に語ってもらった。第 2
回目のフィールドワークでは、A 修道会の関係者に個別インタビューを行った。
主に日本人修道女を中心に合計 12 人のインタビューを行った。ただし日本人
修道女 9 人のうち、1 人の修道女は病気のためインタビューを行うことができ
なかった。インタビュー時間は 1 人につき 2 時間から 8 時間半である。戦前移
民である日本人修道女には、都合 4～5 時間ほど自由に語ってもらった。渡伯
した経緯や修道女になった経緯など個別的な内容に加え、A 修道会の変遷や創
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立初期の布教活動についても詳細な聞き取りを行った。また、戦後移民の大島
京子さんには、A 修道会の歴史的概要など説明してもらうために多くの時間を
要した。第 3 回目のフィールドワークでは、現在のブラジルと日本の間に起こ
る現象を理解するため、在日日系ブラジル人の調査を行った。具体的には静岡
県などに在住するブラジル人にインタビュー調査と教会等での参与観察を行っ
た。第 4 回目のフィールドワークでは、修道女に加え、A 修道会に関わる日系
カトリック信者らにもインタビュー調査を行った。インタビュー調査に加え、
参加する日本人会のイベントにも同行し、一般信徒の日常生活を垣間見ること
ができた。また、調査期間中は私立小学校での参与観察を行い、日系の教育機
関を理解する上でも貴重な調査となった。第 5 回目のフィールドワークは主に
日系人の墓と供養のあり方に着目し、現地調査を行った。座談会形式によるイ
ンタビュー調査も含め、合計 44 人の日系人に聞き取り調査を行った。また、サ
ンパウロ市内・近郊の墓地 12 カ所を訪れ、参与観察を行った。中でも、日系人
の墓が多かったコチア、レジストロ、アルバレス・マッシャードの墓地では、
墓碑から把握できる限り日系人の墓を記録した。 
本論文では、インフォーマント（情報提供者）の語りを分析する上で、基本
的には、テープ起こしによるデータを使用する。インタビュー内容は基本的に
IC レコーダーに記録し、その後テープ起こしを行った。 
また、フィールドワークで得られたなかったデータに関しては、文献調査を
行った。東北大学図書館の OPAC 検索および国立国会図書館目録、CiNii 
Articles 検索などを使用した。調査対象は、1920 年から 2015 年までの期間に
図書、学術雑誌、博士論文、ホームページに掲載された資料のうち、日本語及
び英語、ポルトガル語によるものとした。 
【民族誌】 
民族誌は、文化人類学の中心的な営みである。佐藤（1992）によると「民族
誌にはプロの学者の書いた科学レポートあるいは事実の客観的な報告という性
格だけでなく、書き手が経験したカルチャー・ショックの体験を報告するとい
うきわめてパーソナルな側面がある」と述べている〔佐藤 1992:p42〕。しかし、
「民族誌を書く」行為は特にその政治性の観点から批判的に論じられることも
あった〔ジェイムズ・クリフォード他編 1996〕。本論文では、まず筆者の立場
を明確に示し、その上で、参与観察における場の全体性やインフォーマント（情
報提供者）とのやりとりなどを描く時には、パーソナルな側面を強調した手法
を採用した。 
フィールドワークにおいて、インフォーマントとの関係が調査を決定する。
もっとも重要なインフォーマントは、A 修道会の日系修道女たちである。筆者
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は、修道院に住みこんで調査を行い、調査期間中はインフォーマントである修
道女たちと 24 時間生活を共にした。ともに祈り、ともに食し、ともに働いた。
このような住み込み調査において、調査者である筆者とインフォーマントとの
関係は以下のとおりである。 
① Ir.ジュリアナの〈ソブリーニャ（姪）〉としての立場 
修道院には、調査者の親類が修道女として生活している。そのため、調査者
とインフォーマントとの関係は、単なる“調査者と被調査者”という関係では
ない。調査者は、さまざまなインフォーマントによって Ir.ジュリアナの〈ソブ
リーニャ〉と認識された。例えば、修道女たちは、修道院の来客に調査者を紹
介する際、はじめに Ir.ジュリアナの〈ソブリーニャ〉として紹介される。 
② 大学院生という立場 
第 2 に、日本の大学院生という調査者の立場である。調査中、よく筆者の外
見から「子どもみたいだ」と言われた。調査者は、インフォーマントと 45 歳か
ら 60 歳以上も離れている。つまり、筆者とインフォーマントは、“孫と祖母”
ほどの年齢差がある。92 歳のインフォーマントは、「（私の）孫よりも私のこと
を知ることになるね」、「一日だけでは、私の 90 年間の人生は語りつくせない。
泊まっていきなさい」と語った。このように、調査者とインフォーマントの関
係は、移民の昔話を語る祖母とそれを聞く孫のような関係だといえる。 
③ 母親・妻という立場 
第 3 に、調査者には日本における母親や妻としての立場がある。インフォー
マントの中には、自らの立場と重ね合わせて、「自分の将来、子どもたちのため
にも、自分たちのためにもあんたが一人頑張っているんだなって、理解してる、
そういう風に考えるよね。だけど親として、母親としてどんなに辛いだろうな
って思ってね」と語る者もいた。このようにインタビューによる語りの中には、
母親としての調査者に対するメッセージが含まれている。また、第 5 回目のフ
ィールドワークは子連れでの調査を行った。そのため、母親としての側面がよ
り鮮明になったことで、調査者の重層的な立場がより強固になり、一般家庭で
の子育て実態など単身による修道院での住み込み調査では把握しがたい場面で
参与観察することができた。 
また、本論文において、対象者の語りと引用文、特定の意味で使用される用
語、筆者の補足は明確に区別した。 
1、特定の意味で使用する言葉は〈 〉内に表記した。 
2、他の文献からの引用と語りは「 」内に表記、もしくは前後一行の余白行と
左右に各 3 字を空けて記載した。 
3、筆者の補足した部分は、（ ）で表記した。 
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【倫理的配慮】 
フィールドワークはできるだけ倫理的配慮のもと行われた。本論文における
インフォーマントはすべて仮名で記しており、個人が特定されないように配慮
した。インタビュー調査を行う際も、論文等で発表する場合、仮名で記す旨を
伝えた上で語ってもらった。そのため、文献を引用する場合、引用文献で記載
されている本名を本論文での仮名に変更して表記した。 
【調査地】 
 調査地はブラジル共和国サンパウロ州である。『新版ラテンアメリカを知る
辞典』によると、ブラジル共和国は南米大陸に位置し、総面積は約 851 万平方
キロメートルである。日本の約 23 倍の面積であり、世界で 5 番目に広大な国
土を持つ。ペルー、ボリビア、コロンビアなど 10 カ国と国境を面している。ブ
ラジルに気候は主に 4 つに分けることができる。赤道直下の北部の熱帯気候、
ブラジル高原を中心とするサバンナ気候、北東内陸部のステップ気候、南部の
温帯気候である。近年では、森林伐採によって熱帯林は減少し、南東部では砂
漠化が進んでいる。 
 主要産業は、農牧業や鉄鉱業が盛んである。主な資源である鉄鉱石は、カラ
ジャス鉄鉱が埋蔵量世界一を誇る。また、農業では、さとうきびやコーヒー、
カカオ、綿花が主に栽培されている。内陸部では焼畑が行われ、牧牛が飼育さ
れている。一人当たりの国内総生産は、2000 年には 3,550 ドルである。ブラジ
ル地理統計院（IBGE）によると、総人口は 2 億 445 万人（2015 年時点）であ
る。先住民や奴隷として導入された黒人に加え、大量の外国移民を吸収してき
たため、多様なエスニック集団が存在し、混血も進行した。こうした民族的多
様性にもかかわらず、文化的同質性は高いといわれている〔『新版ラテンアメリ
カを知る辞典』2013:p563〕。公用語はポルトガル語であり、主な宗教はローマ・
カトリック教である。この国民文化を支えるものは「ルーゾ･ブラジレイロ」と
呼ばれる基層文化である。ポルトガル文化を母体として先住民文化やアフリカ
文化を吸収し独自に展開されたもので、近代化の中で変質を遂げつつも、近代
移民は基層文化に基づく国民文化に同化することが求められてきた〔『新版ラ
テンアメリカを知る辞典』2013:p564〕。本論文でいう「カトリック」とは、こ
うした背景にあるポルトガル文化を母体としたブラジル・カトリック教のこと
である。 
 サンパウロ州は、南緯 20 度に位置する高地であり、面積は約 24 万 7 千平方
メートルである。ブラジルの工業地帯はリオ・デ・ジャネイロとサンパウロ、
その周辺に広がっている。また、サンパウロ市は商業と金融の中心である。人
口は 1040 万人を抱え、ブラジル最大の都市である。東は大西洋に面し、サン
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トス港からサンパウロ州の生産物が積出される。主な生産物は、コーヒー、サ
トウキビ、オレンジである。これらは、いずれも世界第 1 位の生産高をほこる。
その他に大豆、とうもろこし、穀類などが生産されている。亜熱帯気候であり、
1 月の平均気温は 25 度、7 月の平均気温は 18 度である。 
A 修道会の本部修道院は、サンパウロ市郊外のジャラグワ区にある。ジャラ
グワ区は、サンパウロ市から約 20 キロ北西の山麓にあり、起伏が激しく、坂道
が多い。こうした坂道の両側には、さまざまな商店や民家が立ち並んでいる。
教会は町の中心部に位置し、そのすぐ隣に A 修道会の本部修道院がある。修道
院も急な坂道を登ったところにあり、足が悪く高齢の修道女は教会行われる日
曜ミサにもあまり行くことが出来ない。八重野（1929）によると、ジャラグワ
の日本人の草分けは、福岡県人の馬見塚竹蔵であり、1913 年に当地で馬鈴薯栽
培を始めた。その後、ジャラグワでは、サンパウロ市郊外の農業が発展し、日
本移民によって馬鈴薯栽培が行われた。1929 年の時点で、日本人 41 家族がい
た〔八重野 1929:p553〕。とはいえ、現在、ジャラグワ区に日系人が特段に多く
暮らしているわけではない。この地区の住民たちは農業に従事することは少な
く、近隣の大きな町に仕事に出かける人が多い。町にはパウリスタ線が通り、
サンパウロ市の中心地まで 30 分程度で行くことができる。近隣の他地区にバ
スも通っている。学校は私立や公立の小中学校など複数ある。 
 
0-5．ブラジルの日本移民史の概要 
本節では、ブラジルにおける日本移民の歴史を概観する。なお、本節はサン
パウロ人文科学研究所が編集する『ブラジル日本移民史年表』によるところが
大きい。 
現在、多くの日本移民や日系ブラジル人がサンパウロ州とその周辺に居住し
ている。サンパウロの歴史は、1556 年から始まるが、19 世紀中ごろまでは、
単に奥地に向かう街路の一村落であった。16 世紀に南米大陸が発見されてから、
バンデイランテと呼ばれる探検家たちが、金やダイヤモンドを求めて奥地のフ
ロンティアを切り開いていた。19 世紀中ごろにはサンパウロ州の北と北西方向
に急速にコーヒーがファゼンダで生産された。このあたりはテラロッシャとい
う土壌地帯であり、コーヒーの栽培に適していた。1929 年の大恐慌までサンパ
ウロはコーヒー･ブームの中心となる。特に、1870 年代のパウリスタ鉄道や中
央線の開通でコーヒー栽培が急増した。しかし、1888 年の黒人奴隷の解放後、
コーヒー・ファゼンダでの労働力不足を解決するために、ポルトガル、スペイ
ン、ドイツ、イタリアなどのヨーロッパ諸国から多くの移民を受け入れた。1886
年から 1936 年までに、約 150 万人の移民がイタリア、ポルトガル、ドイツ、
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フランス、日本からサンパウロ州に流入した〔ワグレー1971:p65〕。当時の移民
は奴隷労働力の代替であり、待遇や労働条件は過酷であった。するとヨーロッ
パ各国はブラジルへの移民を禁止した。1902 年にはイタリア政府がブラジル
行き契約移民（サンパウロ州政府の渡航補助による）の渡航を禁止した。これ
が日本移民の直接的な契機となった。つまり、このコーヒー・ファゼンダでの
労働力であったイタリア移民の代替として、ブラジルへの日本移民は開始され
た。 
当時、日本では、人口増加による経済的、社会的な問題を抱えていた。その
対策として海外移民の必要性が論じられた。高岡（1925）は、「積極的政策の一
としては海外に多数の移民を送り出して人口の増加に伴う弊害を救済すると共
にわが国力の海外発展に資すべしと論議せらる。一般人口対策として又我が国
力の海外発展策として今日海外移民を奨励することの最も必要なるは恐くは何
人と雖も之に向って異議を唱ふるものはなかろう〔高岡 1925:p21〕」と述べて
いる。初期の日本移民事業における主な移民先は、ハワイ、アメリカ、カナダ、
オーストラリアであった。1885 年には、日本からハワイへの官約移民が開始さ
れた。第 1 回は、男 676 人、女 159 人、子供 110 人の合計 945 人が渡航した。
しかし、次第に各国が日本移民を排斥するようになると、新しい移民先として
中南米、アジアが注目されるようになる。代議士であった根本正は、ブラジル
及び中南米の視察を以下のように報告した。 
 
日本移民に適すべき地はペルナンブコの南部に有之。特にサンパウロ、
ミナスは最も宜しくと存候。土地肥沃にして到る処樹々高く生い茂り、
小生が曽てメキシコ、ソコタスユ地方にて目撃したると同様に御座候。
又サンパウロ市とサントス港の間には交通の便利充分に具わり居候。（中
略） 
ブラジルは米国と同じく大平原を有し、土地は概して肥沃に御座候。
就中ミナス、サンパウロ、リオ・グランデ・ド・スール、サンタ・カタ
リーナの諸州最も豊饒の土地に御座候。ミナス、サンパウロ州最も温和
に有之。午前 7 時小生此書簡認め居り候室にて寒温器正に 75 度を示し
候。天候も桑港又はメキシコ府の如く、至って長閑に御座候。日本移民
事業にとり最も望みあるはサンパウロ州に有之〔『ブラジルに於ける日本
人発展史（上巻）』1941:p231-232〕 
 
このように、根本は、土地が肥沃であることや交通の便がよいこと、天候が
温和であることから日本移民事業はサンパウロ州が最も適していると報告した。
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日本移民の導入は、コーヒーの国際価格の暴落やイタリア移民の惨状などの問
題により、中止されることもあった。しかし、奴隷解放、アメリカ、オースト
ラリアなどの日本人移民の排斥、ヨーロッパ諸国のブラジルへの移民禁止、コ
ーヒー価格の回復などの多様な要素が絡み合い、ブラジルへの日本移民導入に
至った。 
こうしてブラジルへの日本移民は 1908 年にはじまり、19 万人が第二次世界
大戦開始の時期までに移住した。水野龍を社長とする皇国殖民合資会社の主導
によって、第一回笠戸丸での移民は行われた。当時の移民事業は、政府による
直接的な管理はなく、移民会社が行っていた。彼らはサンパウロ州と契約を結
んだ契約移民（コーヒー農場雇用労働者）であり、それは所定の契約に従って
雇用主のもとで賃金労働に従事するというものであった。第一回笠戸丸での移
民は 781 人（165 家族 733 人、独身者 48 名）であり、1 府 13 県から集まっ
た。この他に自由渡航者 12 人が乗船した。自由渡航者とは、自費で渡航する自
由移民である。「サンパウロ州政府はコーヒー農場の契約移民の導入に際して
は、渡航費 165 円の補助として英貨 10 ポンド（約 100 円）を支給していた。
その内の 4 ポンドは農場主が州政府に返却の義務を負っていた〔『ブラジルに
於ける日本人発展史（上巻）』1941:p266-267〕」。第一回笠戸丸移民のうち半数
近い 325 人が沖縄県出身者である。続いて鹿児島県出身者の 172 人である〔『ブ
ラジルに於ける日本人発展史（上巻）』1941:p269〕。渡航者の出身県が偏ってい
るのは、皇国植民会社はサンパウロ州との契約に従って早急に移民を送らなけ
ればならず、短期間で移民を集めるために募集地を絞る必要があったためであ
る。沖縄が最も多いのは、ハワイ移民の実績があり、気候もブラジルに近いこ
とから、最も重点的な募集が行われたからである。    
また、移民会社の契約移民は家族単位であり、その募集要項として、夫婦を
中心として、1 家族 3 人以上の労働力を有することが条件であった。そのため、
親類で家族を構成したり、移民をするために戸籍上の夫婦となったり、戸籍そ
のものを偽ったりすることが横行していた。このように移民政策の要求に応え
るのため、養子縁組などをとおしてにわかに作られた家族を「構成家族」とい
う〔前山 1996b:p41〕。 
こうして第一回笠戸丸移民たちは、ヅーモン、カナアーン、サン・マルチー
ニョ、グァタパラ、フロレスタ、ソブラードの 6 農場に送られた。しかし、1 ヶ
月もしないうちに、報酬や生活環境に対する不満が強まった。例えば、ヅーモ
ン農場からは 52 家族全員が引き上げ、他の農場では全員が退出してはいない
ものの、多数の移民が脱走、他への移動が相次いだ。1 年 3 ヶ月後の 1909 年 9
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月に配耕先7で残っていたのは笠戸丸による第一回移民 781 人のうち、191 人
のみであった。農場を出た者は、サンパウロやサントス市内、アルゼンチンに
移転、当時工事が続いていたノロエステ鉄道工事に働いたり、リオやミナス州
に移った。ヅーモン農場から出た中で 9 家族は香山六郎に率いられて同年 10
月にノロエステ線トレード・ピーザ駅サン・ジョアキン農場に移った。これが、
後に日本人の大集団地となるノロエステ線に入った最初の日本人となった。そ
の後、旅順丸で第二回移民 906 人、厳島丸で第三回移民 1432 人が竹村移民会
社の移民事業によってサントスに入港する。さらに東洋移民会社もサンパウロ
州政府と移民契約を結び、1912 年から 1914 年までに 4 回約 6500 人の移民を
送った。 
 1925 年には、日本政府による国策移民が開始された。日本政府は、ブラジル
へ渡航する移民全員を対象に、渡航費の補助と移民会社への手数料の免除を行
った。その後、1927 年以降の相次ぐ恐慌により、日本経済は大打撃を受け、日
本国内の失業者が溢れ、深刻な状況となった。こうした中、「日本は更に移民事
業を強化し、1932 年からは満 12 歳以上の渡航者に対して、一人当たり 50 円
の渡航支度金を支給するようになった〔『ブラジル日本移民史年表』1997:p70〕」。
このような日本政府の国策移民によって、戦前の日本移民は約 20 万人の半分
以上が 1926 年からの 10 年間に渡航している。 
当時の日本人移民は短期的な出稼ぎによる金銭獲得を目的としていた。ブラ
ジルへの永住心はなく、数年から十年程度でブラジルにおいて蓄財した後、日
本へ帰国するつもりでいた。しかし、日本人移民は、低賃金労働である契約労
働者では成功できないと悟ると、借地農、独立農を目指すことになる。各地で
独立農を目指す日本人移民によって日本人集住地は形成された。こうした集住
地では、綿栽培やジャガイモやタマネギの近郊農業、サトウキビ栽培、米作な
どが行われた。1911 年に、ソロカバナ線セルケイラ・セザール駅にある連邦政
府のモンソン第一植民地に日本人 5 家族が入植した。これは政府の計画によっ
て 1909 年に開設された植民地で、この 5 家族が日本移民最初の土地所有者と
なる。その後、モンソン第 1、第 2 植民地には他の日本人農家も入植し、1932
年には独立農 13 家族、借地農 33 家族の日本人集団地となった。また、日本移
民は無人のノロエステ線にも入植した。1906 年（明治 43 年）、バウルーを起点
にしたノロエステ鉄道はアラサツーバまで開通していた。この鉄道は隣国パラ
グアイとの戦争に備えての軍事鉄道であったため、原始林の中をひたすら西北
                                            
7 「配耕」とは、ブラジル日本移民の造語で「耕地（コーヒー農園）」に移民が分配
され、移送されること。 
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へ向かって建設されていた。1920 年代に入ってブラジル政府は奥地振興のた
め、この鉄道沿線の原始林を 10 アルケール（25 ヘクタール）単位で低価格で
分譲をはじめた。その後、バウルーは日本移民の中心地となり、1921 年には領
事館が置かれた。こうして、ノロエステ線は 1924 年にはアリアンサ移住地が
創設されるなど日本人移民の大集団地となった。 
第三回移民の福島県人の 1 家族が北パラナのリベイロン・クラーロ町のモン
テ・クラーロ農場に配耕されたのが、北パラナにおける最初の日本人となる。
この農場には後も日本人家族が配耕されて、1932 年に 10 家族の日本人コロノ
がいた。1919 年になると、その付近にセーラ・グランデ植民地が開設され、
1932 年には 8 家族の入植者の他に、18 家族のコーヒー請負農家の 26 家族の
日本人集団地となる。その他の植民地としては、ジュケリー植民地やイグアッ
ペ植民地、レジストロ植民地、コチア植民地、東京植民地、平野植民地などが
挙げられる。 
1927 年には日本で海外移住組合連合会が設立され、1929 年にはブラジルで
の代行機関であるブラジル拓殖組合が設立された。このブラジル拓殖組合によ
って、チエテ移住地、バストス移住地、トレス・バーラス移住地と次々大規模
な移住地が建設され、大量の移住者が送り込まれた。このように、サンパウロ
州奥地には、多くの日本移民が入植し、日本人集住地が形成された。 
高岡（1925）は「本邦移民が独力にて設けたる集団移住地にして他の民族を
混ぜず純然たる日本村を造って居る。吾人若し一度足を此の種の移住地に入る
るときは恰も母国に帰りたるが如き心持をなす〔高岡 1925:p237〕」と述べてい
る。こうした集住地は「日系コロニア8」と総称され、日本人会が設立された。
コロニアには日系子弟らのための日本人学校も設立され、日本人会によって日
本的な教育や行事が行われた。 
一方、都市部においても日本人の集住地は形成された。第 1 回、第 2 回の日
本移民はファゼンダでの苦しい生活に耐えかねて、都市部であるサンパウロ市
に出て大工やペンキ屋、家庭使用人などの労働者となった〔八重野 1929:p543-
544〕。しかし、半田（1970）によると、サンパウロ市の日本人社会は笠戸丸以
前の渡航者からはじまっている。藤崎商会の社員や帽子製造工場の職人、移民
の草分けである鈴木貞次郎などがいた。このように笠戸丸以前に渡航し、「サン
パウロに来ていた人たちが、日本移民の手引きとして大きな役割を果たした〔半
                                            
8 前山（1996b）によると、コロニアは、エスニックな集団、共同体を指す。「日系
コロニア」は、第二次世界大戦後ブラジル在住の日本人・日系人が単なる「在留民」
であることをやめ、ブラジル社会の正規の構成員であることを主張しはじめて用いる
ようになった、日系共同体を呼ぶ自称である〔前山 1996b:p132〕。 
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田 1970:p169-170〕」という。かつて、サンパウロ市に日本人の最も多く集住し
ていた地区は、サンパウロ市にあるリベルダーデ区である。特にリベルダーデ
区の一角にあるコンデ・デ・ダルゼーダス街は日本人が多く住んでいた。半田
（1970）によると、コンデ街には、市の中心地に近く、適当なポロン（地下室）
9があったため、日本移民が多く集まったという。コンデ街には最初の日本人学
校である大正小学校10が設立された〔半田 1970:p169-170〕。     
 1930 年代に入ると、各国でナショナリズムが高まった。ブラジルでは、1937
年にゼツリオ・バルガス政権が樹立し、移民や外国人に対する同化政策を行っ
た。1938 年にはブラジル全国の外国語学校、主として日・独・伊等の学校が全
面的に閉鎖された。この時のサンパウロ州における日本人学校数は、294 校で
ある。また、1939 年には「外国語出版物取締法」によって外国語新聞、雑誌の
検閲が始まった。さらに 1941 年には、外国語新聞の発刊が全面的に禁止され
た。これにより、日本移民は日本や国際情勢の情報を知る手段を失った。1942
年 7 月、日本政府代表がブラジルから引き揚げ、1952 年までの日本からの国策
移民は中断され、取り残された日本移民の間では、棄民意識が顕在化した。 
戦後移民は、1952 年に日本とブラジルの国交正常化後である。1953 年、呼
び寄せによって 51 人の独身青年移民がオランダ船チサダネ号でサントス港に
入港した。戦後移民の再開に在ブラジルの民間日系人が果した役割は大きい。
初期の親族、知人による呼寄せ、辻、松原移民などブラジル政府管轄連邦植民
地への自営開拓移民やコチア産業組合の雇用独身移民、技術移民などその移民
形態も多様であった。戦後移住の最盛期には、すでに日系人の都市化が進んで
おり、特にサンパウロ市には進出企業、地場産業、産業組合、邦字新聞などが
存在して日系社会の確かな基盤を築いていた。戦後移民の生活も決して楽なも
のではなかったが、戦後移住は総体的に戦前移民が造った土台の上に築かれた
ものである。戦後移民は、それを基盤として農業に限らず様々な方面へと進出
する。日系による新しい産業分野の開拓を行い、日系社会の発展、活性化を促
すことになる。しかしながら、1960 年代に入ると、日本経済は復活を遂げ、移
民数は 1961 年に 5146 名、1962 年に 1830 名、1964 年に 751 名と減少する。
以後もその数は減少し、1973 年に、最後の移民船となるぶらじる丸が 245 人
の移民を乗せサントスに入港した。 
現在、多くの日系人がサンパウロ市及び近郊に居住している。1964 年のサン
パウロ日本国領事館調査によると、日系人口は 54 万 6963 人であり、サンパウ
                                            
9 人間が住むように設計されたものではなく、物置に利用されることが多い。  
10 1915 年 10 月に創立され、1916 年にコンデ街に移った。1919 年には私立学校と
して認可され、ポルトガル語の教授も始めた。 
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ロ州は 41 万 5000 人、サンパウロ市には約 10 万人である。つまり、1964 年時
点で、約 7 割の日系人がサンパウロ州に居住し、そのうち約 1/4 の日系人がサ
ンパウロ市に集中している。現在のコンデ街を含むリベルダーデ区は「東洋人
街11」と呼ばれている。大きな赤い鳥居を通り抜けると、日本食レストランや
商店が並び、中には日本語でも通じる店舗もあり、日本移民が築いた文化が今
なお残されている。また、日本人会や県人会、サンパウロ人文科学研究所、日
本文化協会、日本移民資料館などのエスニック組織の本部が多くある。ブラジ
ル日本都道府県人会連合会によると、2006 年には 47 都道府県人会がブラジル
には設立されている。多くの県人会が戦後に創設されたが、最も早く設立され
た県人会は、鹿児島県人会である。移民が開始された 5 年後の 1913 年に設立
された。鹿児島県からの移民は、沖縄県についで 2 番目に多い。 
このように、ブラジル日本移民の歴史には、日本とブラジルの双方の事情が
交錯してきた。本論文でも、こうした送り出し側の日本での状況と受け入れ側
のブラジルの状況を踏まえ、個別具体的な移民過程を浮き彫りにする。 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                            
11 かつては「日本人街」と呼ばれ、赤い鳥居がリベルダーデの象徴であるが、現在
は他のアジア系移民が多く流入している〔森 2008〕 
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第 1 章 ブラジルにおける日系カトリック共同体の変容 
本章では、まずはブラジルにおける日系カトリック共同体の歴史的変遷につ
いて整理したうえで、1930 年代から現在に至るまでブラジルにおいて活動し
ている A 修道会をブラジル日本移民史の中で位置づける。 
 
1-1．ブラジルにおけるカトリック教会 
ブラジルは、世界最大のカトリック教徒をかかえている。ブラジルの国民的
祭日は、カトリックの祭日であることも多い。例えば、3 月のイースターや 5
月のキリスト聖体祭、10 月 12 日のこどもの日ともされる聖母アパレシーダの
日、11 月 2 日のカトリック教会で死者に祈りを捧げる万聖節、クリスマスなど
である。 
しかし、ワグレー（1971）によると、「ほとんどのブラジル人は伝統にしたが
ってカトリック教徒なのであって、強い信仰があるわけではない〔ワグレー
1971:p206〕」という。ブラジルのカトリック教会の歴史は、16 世紀の植民地時
代までさかのぼる。植民地時代は、基本的に、ポルトガル国家とブラジル教会
は緊密な関係があった。ブラジルのカトリック教会は、国王宗教保護制により、
カトリックは国家公認の宗教であった〔ワグレー1971:p207〕。ローマ教皇から
ポルトガル王族に、新植民地での先住民への福音布教、教会と修道院の設立、
教区等の設置、司教の推薦などの権限が与えられていた〔ヴェンデリーノ
1994:p46〕。そのため、当時のブラジル・カトリック教会は、実際はポルトガル
国家のために奉仕することになっていた。1549 年には、イエズス会により先住
民支配のために布教が開始された。とはいえ、当時の教会は、ファゼンダとい
う大農園内にあり、強力な組織に欠けた〔『世界宗教百科事典』2012:p716〕。植
民地時代には、家族レベルで伝えられていた〔ワグレー1971:p207、ヴェンデリ
ーノ 1994:p46〕。また、修道院は、「習慣はまた『上流階級』の若い未婚の女性
が修道院に閉じこもることを要求していたが、修道院は神秘的な僧院ではなか
った。彼女らは修道院でジャムや菓子をつくり、訪問を受け、おしゃべりをし、
喜劇を演じたりしていた〔ワグレー1971:p207〕」 
帝政時代になっても、カトリック教は公式の宗教であり続けた。このころは、
教会内での改革期であった。「信心中心的なカトリシズムから秘蹟重視主義の
カトリシズムへの移行〔ヴェンデリーノ 1994:p49〕」である。特に、19 世紀半
ばに入ると、司教たちは、ローマ教会に直結した教会を作ること、ローマの典
礼に従い教会秘蹟への参加などを目指した。ブラジル・カトリック教は植民地
時代、帝政時代を通して国家と緊密な関係を持ち、国教であり続けた。 
しかし、帝政時代の終焉を迎えるとカトリック教会と国家の関係は大きく変
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化した。1890 年、政教分離が行われ、ブラジル･カトリック教会は時代と共に
大きく変化する。教会と国家は分離し、カトリック教会は国家から自由を獲得
したと同時に、国教としての特権と政府の財政援助を失うことになった。一方
で、ローマの指針と目的に従い、より密接に結びつくようになった〔ヴェンデ
リーノ 1994:p51-52〕。 
しかしながら、1920 年代以降、産業の低迷、失業問題など財政的な問題に端
を発した国民の不満が噴出しはじめた〔ヴェンデリーノ 1994:p52〕。このよう
な中、1930 年代のヴァルカス政権の時代、政府はカトリック教会を支持基盤と
し、教会と国家が密接な協力関係を再構築し始めた。例えば、1934 年の新憲法
では、公立学校における宗教教育の導入やカトリック系の学校への補助金交付
などを盛り込まれた〔ヴェンデリーノ 1994:p53〕。1940 年代になると、徐々に
教会活動や司牧改革へ一般信徒が参加するようになった。1960 年代には、教会
は貧困者や被抑圧者の解放をめざし、「解放の神学」が注目された12。このこと
は教会近代化をめざす第二ヴァチカン公会議により確固となった。 
近年、ブラジルではカトリシズムの衰退と宗教的多様性が顕著である。カト
リック教徒の割合が、1960 年には 93％であったが、91 年には 83％となった。
そして 2000 年の推定では、カトリック教徒が総人口の約 74％であり、実際の
ミサへの出席率は、都市で信者の 15％程度であるという。また、「伝統的にカ
トリック教徒であって、信仰的には多様な宗教が混在し」、プロテスタント教会、
日系宗教、アフロ・ブラジリアン宗教などが拡大している〔小池他 2005:p273〕。 
 
1-2．ブラジル日系人とカトリック教会 
1-2-1．日系社会における初期の布教活動 
1908 年に笠戸丸でブラジルの地に足を踏み入れてから、日本移民はいかにし
てカトリック教とかかわってきたのだろうか。『ブラジルにおける日本人発展
史（下巻）』では、次のように述べられている。 
 
邦人カトリックが今日の地歩を占むるに至ったのも、在ブラジル同胞
が進んで歸依したと云うよりは、ブラジル側の傳道乃至ブラジル人信徒
の力に依るものと云ふて憚りない。 
在伯日本人伝道に就て第一に挙げられるべきは、サンパウロ市ペンニ
ャ修道院のロレンシオ神父である。一九二一年神父は邦人移民の逐年増
                                            
12 当時、パウロ・フレイレの教育思想に基づく抑圧された人々の教育促進と意識化
を促す基礎教育運動がカトリック教会の態度にも徐々に影響を与えるようになってい
た。 
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加するを見、彼等の間に布教伝道するの必要を明察し、時のリオデシャ
ネイロ駐剳ローマ教皇使節を説き、同時にローマへは書簡を以て、日本
人間に布教ため、布教師を日本より派遣せられんことを卒先提唱された
ことである〔『ブラジルに於ける日本人発展史（下巻）』1941:p404〕 
 
ブラジルの日系カトリック共同体の歴史において、日本移民の宣教活動の先
駆者として名前があげられるのはロレンソ・ヒューバウエル神父である。『ブラ
ジルに於ける日本人発展史（下巻）』（1941）では、日本移民の増加に伴ってロ
レンソ神父が日本移民の宣教活動の必要性を主張し、そのためには日本から宣
教師を派遣するようにローマへ要請したと述べている。つまり、日本移民の宣
教活動は、ブラジル側の積極的な働きかけによって開始されたという。確かに、
当時、カトリック教会は全世界の福音化の拡張に熱心であった。そのような状
況が日本移民の宣教活動への追い風となっていたともいえよう。しかしながら、
日系社会におけるカトリックの宣教活動を明らかにするには、宣教師らが日本
移民とかかわりを持つに至った背景を詳細に見る必要があると考える。こうす
ることで、ブラジル日系人のカトリックの関わりにおいて新たな視座が得られ
ると考える。 
ブラジルにおける日本移民の宣教活動のはじまりは 1920 年前後であるが、
農村部と都市部とではその経緯が異なる。まずは、農村部における日本移民の
宣教活動について整理する。 
【農村部での布教活動】 
1908 年から 20 年の間に、日本からブラジルへ 5 万 8180 人が移民した。そ
の中に、約 170 家族およそ 800 人のカトリック信者が含まれていた。そのほと
んどが当時の長崎教区に属していた信者たちで、五島列島、長崎市、平戸など
の長崎県出身者や佐賀県の馬渡島、福岡県太刀洗町の今村地域13の隠れキリシ
タンの子孫たちであった〔ペドロ大西 2007:p25-26〕。例えば、今村のカトリッ
ク信者は差別と貧困から脱却するために、1912 年と 1913 年にブラジルへの集
団移住を行っている〔佐藤 2002:p10〕。ペドロ大西（2007）によると、彼らは
欠かさず日曜ミサに参加し、司祭たちは当時のボツカツ教区のルシオ司教に日
本移民の中にカトリック信者が存在することを報告した。こうしてルシオ司教
は 1922 年、教皇庁大使に広大なボツカツ教区在住の日本人カトリック教徒の
世話をするため一人の日本人司祭の派遣を要請する内容の手紙を送った〔ペド
ロ大西 2007：p27-28〕。こうして、日本人司祭のブラジルへの派遣を申請する
                                            
13 佐藤早苗『隠れキリシタンの里・今村 奇跡の村』（2002）に詳しい。 
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正式な手続きが進められることになった14。 
一方で、カトリック信者ではない日本移民の中には、ブラジル社会における
カトリック教の重要性をいち早く理解する者もいた。1916 年にピンダモニア
ンガーバ市のサプカイア農場に約 20 家族の日本移民が入植し、稲作に専念し
ていた。その農場の支配人であった安田良一はピンダモニアンガーバ市の教会
に行き、洗礼の準備をしたいと申し出た。すると、ロレンソ･ヒューバウエル神
父にサプカイア農場の日本移民の司牧がゆだねられた〔ペドロ大西 2007:p29-
30〕。ペドロ大西（2007）によると、1940 年にロレンソ神父は『ブラジルのレ
デンプトール会の歴史』で日本人の布教活動の始まりについて次のような記事
15を書いている。 
 
タウバテ司教区のピンダモニアンガーバ小教区に、安田良一という著
名な日本人が住んでいましたが、彼はピンダモニアンガーバとロゼイラ
の小教区の境目に位置していたファゼンダ・サプカイアの支配人でした。
この同じファゼンダには、他の日本人の家族も住んでいました。安田氏
は十五～十六年前に来伯し、ポルトガル語も割合よく話し、過去にはサ
ンパウロ西部である司祭の手伝いをしていたことがあり、すでに何度も
ピンダモニアンガーバの教区司祭の所に伺い、ファゼンダの家族が洗礼
が受けられるよう司祭の派遣方を申し出ていたのでした。（中略）司祭は
すぐに、日本人が私公の信仰の真理に馴じめるよう数冊の宗教書を送っ
てくれました。しかし、日本人は、テキストを一節ずつ読むことはでき
ても、宗教的内容については全く理解できなかったのです。熱心な教区
司祭は、個人的に協議について教えてあげたいと思っても、町の中の仕
事に忙殺されて彼らの面倒を見ることは不可能でした。このため私たち
の親愛なるアパレシーダの長上に対して、この仕事のために一人の神父
を派遣するよう要請したのです〔ペドロ大西 2007:p33-34〕 
 
また、安田良一は『暁の星』の中で、当時のことを振り返って次のように記
している。 
                                            
14 この時、教皇庁大使はすでに日本移民の布教活動を行っていたロレンソ神父にブ
ラジルの日本移民に関する詳細な情報の提供を依頼している〔ペドロ大西
2007:p39〕 
15 この記事は、1944 年にブラジルで日本移民の布教活動を行っていたフランシスコ
会のマルチーニョ・フリエーゼ神父によってポルトガル語に翻訳され、雑誌『フラン
シスコ会の生活』に発表された。 
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神父はドイツ人であり、當方は日本人で、お互に初歩のブラジル語で
話しました。其の後も毎週一回位来られ、其の都度、日本人をあつめて
熱心に宗教上の話をされました。日本語は「獨日」の字引で勉強して居
るけれども中々六ヶ
マ
敷
マ
いと云っておられました。然し来られる毎に少し
宛
ママ
覺えて来られました。度々来られてお互に遠慮なく日伯兩國語を取交
ぜて話している間に親しみ深い仲となり、布教の爲に度々来られる事も
感じましたので、其の目的のためには、第一に日本語で解り易く書いた
カトリック教に關係ある書籍、新聞、布教誌を内地から取寄せて貰い度
ママ
い、第二には日本語で話せる神父を派遣して貰いたいと當方で提案しま
した處が、神父もこの説には大いに賛同されました〔『暁の星』1955:  
p17〕 
 
このようなことから、次の 3 つのことがいえる。第 1 に、日本移民が洗礼を
受けられるように安田良一によって宣教師の派遣が打診されたことで、ロレン
ソ神父が日本移民の布教活動をはじめるに至った。第 2 に、安田は日本移民の
布教活動のためには日本語で書かれたカトリック書籍を日本から取り寄せるこ
とや日本語が話せる司祭のブラジルへの派遣をロレンソ神父に提案した。1920
年には、東京から日本語で書かれた宗教的書籍が送られた〔前山 1996b:p119，
ペドロ大西 2007:p30-35〕。第 3 に、安田氏は日本語が話せる神父の派遣を提案
した。後述するドナ･マルガリーダ･渡辺も日本人の布教のために日本語で話せ
る神父を派遣して欲しいと提案したのは、サプカイア農場の日本人部支配人だ
った安田良一であったと述べている〔前山 1996b:p120-121〕。このように、日
本移民のための宣教者の派遣や日本語による要理教育は、カトリックの教義を
学ぶため日本移民自らが望んだものであった。ロレンソ神父による日本移民の
布教活動には、当初から日本移民側の主体的な関わりが基盤になったといえる。
こうして 1919 年には、ルイス佐藤初太郎と安田氏の長女であるマリア一枝が
初めて洗礼を受け、1920 年に 4 人、1921 年には安田氏夫婦をはじめとする 33
人が洗礼を受けた。1922 年から 1951 年までの間に洗礼を受けた日本移民は
207 名となった〔『暁の星』1955:p17〕。 
こうした中、1923 年に長崎から日本人信者のための最初の日本人神父が渡伯
した。中村長八神父である。彼は、長崎出身で 15 歳のとき長崎の神学校に入学
し、奄美大島を中心に布教活動を行っていたが、ブラジル派遣司祭の公募に応
える者が日本からひとりも出ないことを知って、自ら志願した。この時、彼は
すでに 59 歳であった。中村神父はアルヴァレス･マッシャードを拠点に日本移
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民が集住していた奥地農村で馬や徒歩で布教した〔前山 1996b:p58〕。そのため、
一年に一度しか神父が訪問することができない地域もあったという。中村神父
は①伝統的なカトリック信者の家族、すなわち日本での宗教的迫害から逃れた
隠れキリシタンたちの子孫の司牧活動と②非信者の改宗のための布教活動を行
うことが目的であった。中村神父はすぐにブラジル各地に散在する日本移民の
カトリック家庭を 2 か月以上かかけて訪問した。具体的な司牧活動は次の通り
である。 
 
 
活動内容 件数 
告白 186 
聖体拝領 180 
幼児洗礼 5 
終油の秘跡 2 
病人への聖体の秘跡 2 
非信者集会での宣教 2 
非信者への個人説教 10 
 
表 1-1 を見ると、告白と聖体拝領を行った件数が圧倒的に多く、非信者の改
宗のための布教活動はわずかである。このことは、すでにカトリック信者とし
て信仰生活を送っている日本移民との接触が多かったことを意味し、その多く
が伝統的なカトリック信者たちであると考えられる。例えば、彼が実際に訪問
したサルト･コンティヌオは福岡県今村出身のカトリック信者が多い地域であ
った〔ペドロ大西 2007:p95〕。 
【都市部での布教活動】 
都市部における日本移民の布教活動は、サンパウロ市内の聖ゴンサロ教会を
拠点に行われた。1926 年 8 月 15 日に聖ゴンサロ教会で一人の日本人青年が、
イエズス会のギド･デル･トーロ神父より洗礼を受けたのが最初である。続いて
1926 年 11 月 15 日に聖ゴンサロ教会において日本総領事館からも総領事代理
が参列し、日本人の子ども 48 人に対して集団洗礼が行われた。〔『暁の星』
表 1-1 中村神父による司牧活動（1923 年 10 月 1 日~12 月 12 日） 
出典：ペドロ大西『ドミンゴス中村長八神父―ブラジル日本移民の使徒―』（2007） 
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1955:p32〕。1926 年 11 月にギード神父が日本移民の子ども 48 人に対して初め
て集団洗礼を行った際、子どもたちに公教要理を教え、集団洗礼まで導いたの
は、ドナ･マルガリーダ･渡辺という日本人の移民女性である。彼女は 1912 年
に第三回移民として 11 歳でブラジルへ渡り、家庭奉公先のフランス系ブラジ
ル人との関わりから、カトリック教へ改宗していた〔前山 1996b:p87〕。また、
『暁の星』の中で、のちにギード神父と共に日本移民への布教活動を行った村
山常八は「ギード神父は邦人の集団街コンデ･サルゼーダス街の日本人の家庭
を毎日のように戸別訪問し、宗教の話から、邦人子女の教育上の相談相手にな
り、カトリック系統の諸学校無料就学の手続きの便をはかり、かつ大人や青年
には葡語無料教授から就職の世話、病人には無料治療所の世話までして邦人と
親しくなるように親切を盡してくれた〔『暁の星』1955:p32〕」と述べている。
こうしたギード神父による布教活動によって、1926 年には 48 人だった受洗者
の数が、2 年後の 1928 年には 559 人まで大幅に増加した。ギール･デル･トー
ロ神父によるその後の布教について『緑の平地－日系カトリック教会の七十年
（以下、『緑の地平』と表記）には、次のように書かれている。 
 
    1926 年 11 月 15 日の集団洗礼から、わずか 2 年後の 1928 年の末ま
でに神父に導かれて受洗した人の数は 559 人に及んでいる。もとより、
神父一人がどんなに努力したところで、これだけの効果は上らない。そ
れには多くの有力な日本人が伝道士として協力している。その協力者が
また、長崎の旧い信者中島勘太夫氏を除いては、デルトーロ神父に導か
れて改宗した人たちばかりであった。これを見ても、如何に神父が布教
熱心であったかが分ろう〔『緑の地平』1978:p16〕 
 
このように、都市部においても、日本移民に対する布教活動が開始された比
較的初期の頃から、外国人司祭だけではなく、日本人宣教師たちが大きく関与
していた16。特に、ブラジルでカトリック教に改宗した日本移民たちがギード･
デル･トーロ神父に協力し、熱心に活動した。しかしながら、彼らのそうした布
教活動によってわずか 2 年で日本人の受洗者数が 10 倍以上にも増加したこと
と、日本人を熱心なカトリック信者へと導いたかどうかは切り離して考えなけ
ればならない。では、当時、ギード神父らによる日本移民への布教活動が、具
体的にどのように行われていたのだろうか。前山（1996b）では、次のようにド
                                            
16 1935 年にはブラジルでカトリック・アクションが生まれ全国に広まった。カトリ
ック教会の指導により聖職者の使徒職を信徒が助けることで、布教、慈善、社会事業
などの活動に従事した〔ヴェンデリーノ 1994:p54〕 
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ナ･マルガリーダ･渡辺が証言している。 
 
    あの当時は、日本語で伝道していた村山さん達のやり方は闇雲でして、
ガムシャラというか、無茶苦茶というか、そんなんでしたよ。子供達に
はみんなポルトゲースでちゃんと公教要理を勉強させて、準備して洗礼
受けさせたんですが、日本語で教える方は物足りないで、教え方がほん
とうに薄かったんですね。ただ闇雲で、なんというのか、流行というの
か、病的というのか分りませんが、なんにも解りもしないのに、ただ無
茶苦茶に洗礼受けさせたんですね。ですから、洗礼受けただけで、あと
が続かないんです〔前山 1996b:p152〕 
 
 ここで述べられている村山さんとは、前述した村山常八のことであり、同じ
日本移民から勧められるままに聖ゴンサーロ教会でギード神父より受洗して信
者となり、神父の手伝いをしていた〔『暁の星』1955:p32〕。ドナ･マルガリーダ･
渡辺は、次のように続けている。 
 
    あの頃は、ギード神父さんが、ただただ洗礼を受けさせさえすれば良
い、位にして、どんどん受けさせたんです。子供達にはしっかり教えま
したから、ほとんどの人々は残っております。大人はほんのわずかしか
残りませんでした。（中略）今思えば、あの頃のやり方は間違ってたと思
うんですよ。告解でもですね、一覧表を作って、番号をつけておくんで
すよ。何々のペカード、何の罪は何番という風に一覧表が作ってあって、
告白する時、ギード神父さんはそれを聴くのに中に入ってますよね、す
ると日本人の信者さんは外から、 
―Numero tanto（何番） 
と番号を言うんですよ。それで通じるわけなんですよ。 
    でも、そんなことでは告解はできないはずなんです。告解というもの
は、その時の出来事を、ほんとうのことを申し上げなければならないの
であって、ただ一覧表にある番号を言うだけで、「わたしは何々を犯しま
した」ということにはなりませんから、告解にはならないんです。そう
いう習慣をつけてやったもんですから、うまくいかなかったんです。全
てがそうでした。だから長続きができなかったんです。残念なことに〔前
山 1996b:p152-153〕 
 
ドナ･マルガリーダ･渡辺によると、子どもはポルトガル語による公教要理を
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勉強したが、大人を中心とした日本語による公教要理は十分に教えられていな
かった。一般的にブラジルにおいて日本移民は「無茶苦茶に」洗礼を受けてい
た。マルガリーダ自身は、1912 年にセバスチアナ家に家庭奉公に来てから 6 年
間も洗礼を受けさせてもらえなかったという。あやふやな信仰ではなく、キリ
スト教の教理を十分に理解してから洗礼を受けるように言われていた。セバス
チアナ家での奉公時代に十分にポルトガル語を習得したマルガリーダが公教要
理を理解した上で子ども達にも教えていたのは容易に理解できる。しかし、彼
女のようにしっかりと公教要理を教わってから洗礼を受けるのは稀であり、ポ
ルトガル語さえも習得できていない日本移民が、キリスト教の教理を十分に理
解した上で受洗するのは困難であったといえる。 
前山（1996a）によると、一方の日本移民は社会的な理由から洗礼を受けて
いた。日本人は「社会上昇の機会を作り、社会的威信を高めることを企てるた
め〔前山 1996a:p82〕 」などの動機で、子どもたちに受洗させた。このような
ことは、筆者がブラジルでのインタビュー調査でも聞き取ることができた。
1930 年代後半から布教活動を開始した A 修道会の修道女たちも、日本人の受
洗に関して次のように語る。 
 
洗礼を受けても、ただ社会的なあれで･･･学校に行くのに都合が悪い
とか、当時信者じゃなかったら、それこそ人間でないといったら変で
すけどとても差別されてましたものね。だからそのために洗礼受けた
人も大勢いましたしね。それから、いい代父母が欲しくてする人も、
利益のためにね。そうするといろんなことに都合がいいって、社会的
にね、昔はね。それこそ、ブラジル一の大富豪といわれたマタラーズ
17ね、今でこそ落ちてますけど、そういう人たちを代父母にして洗礼
受けた方がたくさんいるんですよ。だけど、そのときだけで、守らな
いし。そういう人たちがたくさんいたので、あなたたちは新しい信者
を作るよりも、そういう人たちを再教育するようにって、神父様いっ
てらした〔中川富子〕 
 
大抵、そこの教会の代父代母になった人たちが、日本人の子どもが
洗礼受けてから、全然教会にやらんでしょう。行かんでしょう。だか
ら困るわけ。だから代父代母のほうから、私たちはそういうのを聞く
わけ。自分たちが親になってるけど、あそこの子どもたちは、全然イ
                                            
17 20 世紀初頭の財閥、イタリア移民 
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グレイジャ（教会）に来ない、だから調べてくださいっていうの、代
父代母が。日本人はただバチーザ（洗礼受ける）、バチーザ、プレゼン
チだけ貰うのだけを考えるでしょ。そして戦争のときの場合は、自分
たちが、子どもたちを偉い人から洗礼受け取ったらよく見られるでし
ょ。それで、何かプレゼンチだけもらってね、着物一枚か何か知らん
が、何か買ってもらって喜んで。そして、もうサイナラでしょ。そう
いうようなやり方を日本人はやるの。だから、信用失うのよ、日本人
は。（代父母は）地位のいい人たち、それでなかったら地位がなくても
お金持ちだとかを選ぶから。だから恥ずかしいのよ、私たちは。そう
いう日本人たちのやり方を〔飯島しきぶ〕 
 
このように、学校教育を始めるとき、またはその過程で子どもたちの洗礼が
行われることが多かった。前述したように、1934 年の新憲法では、公立学校に
おいてカトリック要理が教育された。また、地位のある代父母を得ることは、
ブラジル社会で生きる上で「都合がいい」という理由で洗礼を受けることも多
かった。こうして、日本移民は社会経済的な理由から積極的に洗礼を受けてい
たといえる。 
以上のようなことから、日本人に対する初期の布教活動は都市部では聖ゴン
サロ教会を中心としてギード･デル･トーロ神父によって行われ、農村部は中村
神父が主に旧キリシタン信者を中心に行われた。しかしながら、広大なブラジ
ルに点在する日本人を全てカバーすることは不可能に近く、奥地・農村部の非
カトリック教徒である日本人への布教には、手が届かなかったといえる。また、
都市部においては言語の問題もあり、日本移民をカトリックの信仰へと導くこ
とは困難であった。そのため、その後は日本から外国人宣教師として数名の聖
職者がブラジルに渡り、ブラジル日系人への布教活動を行った。1928 年にはロ
ーゼン神父とキルヘル神父が、1933 年にはウッチ神父とギレルメ神父が渡伯
した。そして、1937 年には A 修道会の創立者であるフランシスコ会マルチー
ニョ神父が日本から渡伯し、1939 年に渡伯したヴィルジリオ神父とドイツか
ら渡伯したボニファシオ神父と共に、日本人関係の宣教師として布教活動に当
たった〔『ブラジルに於ける日本人発展史（下巻）』1941:p407-408〕。彼らのほ
とんどは日本語を理解できたことから、その後日本移民への布教活動のあり方
は変化していった。彼らは、戦時中も警察当局が厳しい取締を行う中、日系人
の福音化に尽力した。 
戦後になると、1960 年ごろから多くの宗教団体がブラジルにおける日本人へ
の布教活動を開始した。1958 年にマリアの布教者フランシスコ修道会、1967
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年に宮崎カリタス修道会、1974 年に聖ドミニコ女子修道会の日本人修道女が
ブラジルへと渡った〔『緑の地平』1976:p50-54〕。こうした状況の中、1967 年
にブラジル在住の日本人とその子孫のために福音宣教に従事するカトリック布
教者の集まりとして「日伯司牧教会（PANIB）」が設立された。そこでは、6 名
の会員によって構成される理事会が布教活動を統轄すること、顧問会は理事会
を補佐すること、PANIB 本部はサンパウロにおくことなどが決定された。本部
の主な活動としては、機関誌や印刷物の発行、宣教者の総会の開催、信徒大会
と巡礼の開催などである〔『緑の地平』1976:p34-35〕。 
 
1-2-2．日系カトリック教徒が組織した宗教団体 
本項では、一般信徒が組織した主な日系カトリック団体を整理する。 
【暁の星会（日伯カトリック中央会）】 
日系信者によって最も早く組織されたカトリック団体は、1929 年に結成され
た「在伯カトリック日本人会」である。ギード神父の指導のもとで月 1 回の例
会を開き、宗教上の講話が行われた。また、1936 年に日本二十六聖殉教者のミ
サや 1940 年に中村神父の追悼ミサをサン・ゴンサーロ教会であげている。し
かしながら、敵国人として日本人による集会や日本語の使用が禁止されたこと
で、1941 年に解散した。 
戦後になると、在伯カトリック日本人会の復活を希望していた信者によって
1949 年に「在伯日本人カトリック本部」という男性信者の会が結成された。マ
ルチーニョ神父の指導のもと、信仰の向上と布教をの実質的中心となり、毎月
の例会開催と機関誌『暁の星』の発刊を行った。その後、1953 年に「暁の星会
（日伯カトリック中央会）」と名称を変更し、会則にしたがって運営された。会
員の多くは、サンパウロ州、パラナ州の日系人であり、1955 年には 17 の支部
18があった。 
【聖母婦人会】 
1949 年、武内神父を指導司祭として「聖母婦人会」が結成された。聖母婦人
会は、カトリック信者の婦人、あるいは入信を志願する婦人によって組織され
た。創立の目的は、日本人家庭に婦人を通してキリスト教精神を浸透させ、布
教や慈善事業へ協力し、相互の修養と懇親を図ることがであった。次第に会員
数も増加し、1955 年にはサンパウロ市本部のほかに、バストス、スザノ、モジ・
                                            
18 モジ・ダス・クルーゼス、トレメンベ、イタカケセツーバ、カネードス、カン
ポ・リンポ、信愛植民地、カフェランジャ、オウリニョス、コルネリオ・プロコピ
オ、アラポンガス、ノーボ・ムンド、プロミッソン、スザノ、マリンガ、アダマンチ
ーナ、バストス、プレジデンテ・プルデンテ  
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ダス・クルーゼス、カネードス、イタカケセツーバに支部が設立された。当時
の顧問として A 修道会の飯島しきぶさんと中川富子さんが運営に携わってい
る。現在でも A 修道会の修道女たちが聖母婦人会の顧問を務めている。 
【救済会】 
1942 年、サンパウロ市カトリック日本人救済会は、ドナ･マルガリーダ･渡辺
をはじめとするカトリック信者 4 名によって創設され、救済事業を開始した。
主な事業は、警察抑留者への差し入れ、釈放された人への宿舎の斡旋、帰宅旅
費の支給など第二次世界大戦に伴う敵国人である日系人への厳しい取締からの
救済、貧困者や病人、孤児、私生児などの救済である。1953 年、組織の改編、
強化を図り、慈善団体「アシステンシア･ソシアル･ドン･ジョゼ･ガスパール」
として公認された。運営方針としては、①純然たる民間団体であること②宗教
や宗派を超越した団体であること③政治的立場をとらないこと④基金を募集す
ることである。カトリック教会の直接的な事業ではないが、孤児救済事業にお
いて A 修道会が孤児を引き受けるなどカトリック教会とのつながりは深い。 
 
1-3．A 修道会の概要 
1-3-1．A 修道会の設立と変遷 
前述したように、1930 年頃から日本で布教活動を行っていた外国人司祭がブ
ラジルへ渡り、日系人の布教活動に従事するようになる。日系人は社会的な理
由で洗礼を受けることが多く、いまだカトリックは信仰の対象にはなっていか
なかった。このような状況の中、A 修道会は、日本移民の福音化に従事する伝
道婦養成のための学校から出発した。また、学校で養成する伝道婦は日本移民
やその子弟の女性たちであり、日本語による布教活動を目的とした。 
A 修道会の創立者は、ドイツ人のフレイ･マルチーニョ･フリーゼであり、フ
ルダ管区の司祭であった。1927 年から 1934 年の 9 年間、フルダ管区の派遣に
より、札幌や小樽、倶知安など北海道で布教活動を行った。そして、1937 年、
マルチーニョ神父は渡伯し、ブラジルで布教活動を開始する。しかしながら、
当時は日系カトリックの共同体もなく、日本語によって十分に指導できる司祭
も少なかった。そこで、彼は「要理教育が緊急の問題である。それには、日本
人のカテキスタ（伝道婦）によるのが最善の対策である〔『緑の地平』1978:p22〕」
という結論に達する。こうして、A 修道会は、1938 年にカテキスタ養成のため
の伝道婦学校として創設された。カトリック信者の娘たちや移住後カトリック
教に改宗した者などが、この伝道婦学校で学んだ。その多くが戦前に移民した
一世であった。『緑の平地』（1976）によると、A 修道会について、次のように
記述されている。 
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一九三七年、クリチバに於て行われたフランシスコ会の管区会議 
は、フレイ･マルチニョの考えを認め、カテキスタ養成のために学校を創
設する許可を与えた。伝道婦養成校は全世界の福音宣布に非常に熱心だ
ったピオ十一世の名をとって、ピオ十一世伝道学校と命名されてアジャ
ンブージャ家19より寄贈されたジャラグワの土地に一九三九年六月十八
日、ラルゴ･サン･フランシスコの修道院長ダマソ･ヘンケル神父によって
落成祝別された〔『緑の地平』1978:p22〕。 
 
ピオ 11 世教皇は全世界の福音宣教に非常に熱心だった。そのため、当時のカ
トリック教会は信徒獲得に非常に熱心であり、世界的な布教活動が活発に行わ
れていた20。こうした風潮も日本移民の洗礼を後押ししたものと考えられる。
また、『ブラジルに於ける日本人発展史（下巻）』によると、次のように伝道婦
学校について記述されている。 
 
フランシスコ会はサンパウロ市郊外タイパス21に、伝道婦養成を目的
とし、家政学校をも付属せしめた伝道婦学校を創立する等、是等の諸事
業は、もとより一般布教伝道に貢献するところ大なるは勿論、翻って之
を見れば、在ブラジル邦人社会教化の上に、偉大なる奇興を為せること
も否めない〔『ブラジルに於ける日本人発展史（下巻）』1941:p410〕 
 
この学校では共同生活を行い、ドナ･エルザ･マテア22の指導のもとに公教要
理などの宗教的な教育だけではなく、裁縫や料理も教育された。当初、マルチ
ーニョ神父は、伝道婦学校卒業後、それぞれの土地でゼラドーラ（世話役）と
して教会に奉仕するという考えを持っていた。しかし、外国人女性が一人で布
教活動を行うのは困難であるとの他の神父からの助言により、現在のような修
道会になった。最初の志願者は 4 名だった。彼女たちは、〈伝道婦〉としての教
育を受けたあと、1942 に誓願を立てた。日本人修道女となった娘たちは、日本
                                            
19 ファゼンデイロ（大農場主）であり、当時ジャラグワに広大な土地を持ってい
た。 
20 ピオ 11 世の在位期間は 1922-1939 年である〔松本 2013〕。 
21伝道婦学校が落成された 1939 年時点では、まだジャラグワはタイパスと呼ばれて
いた。 
22 ドイツ人の修道女。インタビュー調査によると、彼女も日本での布教活動を経て
渡伯した。 
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語によって日本移民やその子弟たちの布教を行った。第二次世界大戦中、彼女
たちは、日本移民は自由に旅行が出来ない中でも布教を続けた23（第 4 章参照）。 
1955 年、在俗修道会として聖座より許可を受け、教会法にもとづく正式な名
称を改めた〔『緑の平地』1976:p22〕。サンパウロ州モジ・ダス・クルーゼス市、
バストス市、パラナ州アサイ市、サンパウロ市アクリマソン区などに支部を創
設し、日系カトリック共同体の礎を築いてきた。 
A 修道会の目的は、日本移民の福音化である。1960 年の会則には、次のよう
に記されている。 
 
私たちの会の目的は創立者の意向に従って、ブラジルにおける日本移
民の福音化にありますが、その中でも優先されるのが、カテケーゼ（要
理教育）と人々への奉献活動であります 
 
A 修道会の設立目的は、「日本移民の福音化」であると明記され、特に、要理
教育が優先事項としてあげられている。〈伝道婦〉は清貧、貞潔、従順の誓願を
たて、紺色の制服に指輪と「言葉による布教」ときざんだ在俗フランシスコ会
の記章を使用した〔『ブラジルに於ける日本人発展史（下巻）』1941:p22〕。伝道
婦学校の時代から在俗修道会の時代にかけて一貫した目的は日本移民の要理教
育にあった。 
その後、戦後になると日本から志願者が渡伯し、二世、三世の志願者も入会
するようなった。1963 年から 68 年までに 2 人の修道女が日本へ渡り、日本か
らの志願者を求めて活動した。戦後に渡伯した日本人修道女の多くは、この時
期に日本において A 修道会の修道女になることを志願し、ブラジルへ渡った
人々である。また、A 修道会のジャラグワ本部の隣には、通りを挟んでマルチ
ーニョ神父が建てた教会があったが、1966 年にフランシスコ会の人員不足か
ら、教会を他の修道会に譲った24。このことは、A 修道会の本来の活動である
布教活動の縮小を意味した。日系社会において、世代交代によって日系人の使
用言語が日本語からポルトガル語になるにつれ、A 修道会の日本語による布教
活動も後退化した。そこで、1980 年には、マルチーニョ神父が昇天し、A 修道
                                            
23 A 修道会の修道女たちは、保安局より発給の「サルヴォ･コンドゥット（通行許可
証）」を携行し、布教活動行った。当時、日本人一般は、旅行に際して「サルヴォ･コ
ンドゥット（通行許可証）」を携行が義務付けられていた。 
24 現在、譲り受けた修道会の若い司祭の中にはこのことを知っているものは少な
い。そのため、現在の A 修道会の土地と建物は、自分たちのものであると誤解し、
返還を求めてきたこともあった。 
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会の指導司祭になった栗田神父（仮名）は会則を改変した。現在の会則には、
次のように要理教育に関して述べられている。 
 
  第 55 条 
「この会の初めの仕事は、特別に要理教育でありました。ですから姉妹た
ちは各々自分の可能性に従い、できる限り、この布教または布教奉仕に、
自分の教区又住んでいる環境の中で、力を尽くしなさい」 
第 57 条 
「聖フランシスコ・カテキスタ会の養成の目的は、各自の回心です。この
回心は、聖霊の働きによって行われます。この回心を通して、姉妹は、自
分自身を神に捧げ、毎日の努力を通して、イエス・キリストの弟子になる
よう努力してゆきます」 
 
このように、要理教育が創立当時の活動であると特記しつつも、日系人のた
めの要理教育とは特定していない。また、目的は「各自の回心」であると記さ
れてあり、日本移民の要理教育が優先すべき活動として捉えられていない。 
A 修道会はこれまでにさまざまな教育機関を経営してきた。ジャラグワ（当
時タイパス）本部では、創立後まもなく裁縫学校と小学校を開校した。1953 年
寄宿制度で 2 ヵ年課程のタイパス家政学校が設立された〔池田 1954:p90〕。家
政学校は裁縫科と家政科とに分かれていた。この家政学校は 1962 年まで続い
た。1971 年にはタイプライター学校を開設し、三交代で授業を行う。1977 年
までにこの学校で 363 名の生徒が学び、131 名の生徒が卒業した〔『緑の地平』
1978:p22〕。モジ・ダス・クルーゼス支部では、1969 年から父兄の要望で幼稚
園を開園したが、1974 年には他の修道会が移転継続することになった。また、
バストスでは 1943 年に聖テレジンヤ家政学校が設立されたが、1959 年に生徒
と先生が不足したために閉校された。 
このように、A 修道会における高齢化や人材不足という内部の問題と日系社
会全体の変化によって A 修道会のあり方は変化しつづけてきた。近年、新しい
会員の不足と会員の高齢化はさらに深刻となっている。 
【創立者マルチーニョ神父の「伝道婦像」】 
伝道婦学校では、日本移民やその子弟に教理を伝える宣教者を養成するだけ
ではなく、修練期の間に料理や裁縫など修道院で教わった25。こうして教え込
                                            
25修道女の中には、佐藤初江という日本人女性が経営する料理学校で教わったものも
いる。佐藤は、日系コロニアにおいてベストセラーになった料理本『日伯料理と製菓
の友』の著者である。現在でも、A 在俗修道会では、料理本や料理教室で習ったレシ
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まれた料理や裁縫の知識が布教活動の中で役立った。公教要理を教えると同時
に、ブラジルのお菓子を子どもたちに教えたり、初聖体の洋服を縫ったりした。
それらは、ブラジルという異国で農業に従事する日本の母親たちには手の届か
ない部分であった。日系修道女たちは日本移民の子弟らを「ブラジル式」に子
育てをする「母親」的な役割を担っていたといえる。 
このような「母親」的な役割を担う日系修道女は、創立者であるマルチーニ
ョ神父が描いていた「伝道婦」像である。そして、この「伝道婦」像は、日本
女性から創出されたものだと考えられる。大島京子さんによると、マルチーニ
ョ神父は日本女性について次のように語ったという。 
 
日本で伝道してるときに神父様はこんなこと考えたわけ。日本の奥
さんたちね、夫人たちに感動したって。夫に尽くし、子どもを教育し、
忍耐深く、それから･･･ともかく、そういう夫人たちの態度を見て感動
したって。きらびやかじゃなくってね、奥様といわれるように、家を
よく守るひとだったって。感動したって。神父様が感動した夫人たち
に対する態度･･･そんな裕福な人はいなかったって。だけども、ともか
く感動したって〔大島京子〕 
 
 マルチーニョ神父は、日本での 9 年間の宣教活動において、「夫人たち」の
態度に感動したという。また、マルチーニョ神父のあとに指導司祭となった
栗田神父によると、マルチーニョ神父は「日本を救うのは女性だ」といい、
「日本女性のもの静かなやり方にとても関心した」という。つまり、マルチ
ーニョ神父が考える日本の「夫人たち」の態度とは、夫への忠誠心と子ども
の教育への熱心さ、忍耐深さ、清貧さなどであり、彼女らは「家をよく守る
人」である。このような日本女性の振る舞いや資質への感銘がマルチーニョ
神父のブラジルでの布教活動に大きく影響を与えることになる。 
1936 年 12 月、ブラジルに渡って宣教を開始する。当時、中村神父がサン
パウロ州とパラナ州のあらゆる奥地で活動していた。しかし、一年に一度し
か訪れることはできなかったりと十分なものではなかった。神父たちだけで
布教することには限界があった。大島さんは、伝道婦学校の設立について次
のように語る。 
 
                                            
ピを参考にさまざまな料理が作られる。これに関しては、第 5 章で触れる。 
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フレイ･マルチーニョ26は考えたの。伝道しても限られている。そう
だ伝道（婦）学校を作ろうと思った。伝道（婦）学校作ったら、北海
道では夫人たちが本当にしっかりしてたからね、しっかりした家庭の
子どもたちを集めようと思ったの。伝道（婦）学校を作って教育して、
教会に伝道婦を派遣しようとして。伝道婦は、教育だけじゃなくて、
洗濯もご飯も縫い物もできる人。そうじゃないと生きていけないから。
なおかつ公教要理を教えて、神父様の面倒も見て、というような人を
教育しようとして学校を建てた。 
（中略）伝道に必要な公教要理も神父様教えたわけ。それから料理
もすぐに料理教室に通わせたりしてね、料理も覚えるようにさせたの。
洗濯とか家の掃除とかも、ただ勉強だけじゃなくてありとあらゆるも
のを身につけさせたわけ。だからここではこれしかできませんってい
う人はいないの。ありとあらゆること覚えるように。なぜって神父様
は言ったの、「良い伝道婦の条件は 8 人の子どもを育てる勇気がある
ほどの人じゃないと良い伝道婦になれない」って。それは、神父様は
日本で 8 人も 10 人も育てる夫人を見て感動したわけ。自分たちもき
ょうだいが多いね。それだけの勇気とね、それだけの手腕がなかった
ら良い伝道婦にはなれないって。それは私に直接いった。「8 人の子ど
もを育てるくらいの勇気と力がなかったら良い伝道婦にはなれない」
って〔大島京子〕 
 
マルチーニョ神父は、伝道婦学校を設立する際、「伝道婦」は日本移民の「娘」
であることが前提条件だった。このことは、日本移民のために働く伝道婦は、
言語上都合が良いという意味であろう。前山（1996）によると、ドナ･マルガリ
ーダ･渡辺は「修道士や神父様が日本から来るようになって、やり方が変わりま
したので、今度は大丈夫だなあと思うようになりましたけど」と語る。前述し
たように、ギード神父が行った告解など、言葉が通じないために日本人のカト
リック信者は十分な信仰生活を送っていなかった。このことからも、日本語を
理解できる宣教師の必要性は想像に難くない。 
また、日本移民の子どもたちを「伝道婦」として教育するのには、他の意味
もあると考える。マルチーニョ神父は、北海道の日本女性あるいは夫人たちが
夫へ忠誠し、大勢の子どもたちを熱心に育て、家庭を守るなど「しっかりして
いた」ことから、日本移民の「しっかりした家庭の子ども」をブラジルにおい
                                            
26 マルチーニョ神父という意味 
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て「伝道婦」として教育しようとした。伝道婦たちは、要理教育のほかに、洗
濯、料理、裁縫、掃除などあらゆることを教育された。マルチーニョ神父は日
本で出会った「夫人たち」のように「8 人の子どもを育てるくらいの勇気と力
がなかったら良い伝道婦にはなれない」と考えていたからである。つまり、A
修道会の「伝道婦」像は、良妻賢母主義的な日本女性の姿を援用されることで
創出されたと考えられる。これは日本の良妻賢母主義がそのまま再現されたの
ではない。ブラジルという異国の地で良妻賢母主義的な日本女性の姿を再解釈
することで創出された〈良い伝道婦〉の姿は現在でも修道女たちの中に息づい
ている。 
 
1-3-2．A 修道会の現状 
【A 修道会に属している修道女】 
サンパウロ州にある A 修道会には、2008 年時点における修道女は 21 人いる
（表 1-2 参照）。そのうち、一世である日本人が 9 人、二世が 9 人、三世が 2
人、非日系人が 1 人である。ジャラグワ本部には、一世 5 人、二世 4 人、三世
1 人が集団での修道生活を送っている。修道女の中には、姉妹で A 修道会の会
員となっている人々もいる。また、一世の日本人修道女には、戦前移民の日本
人修道女 4 人と戦後移民の日本人修道女 5 人がいる。戦前移民の修道女はコー
ヒー農園の契約労働者としてブラジルに渡った人々であり、戦後移民の修道女
たちは、ブラジル日系人に対する布教活動を渡航目的としてブラジルに渡った。
つまり、前者は農業移民として渡伯し、後者は修道女として渡伯した。二世の
日系修道女の中には、A 修道会が経営していた家政学校の寄宿生だった者もい
る。例えば、アンナ高橋さんは 1953 年から 2 年間、ジャラグワの寄宿生とし
て裁縫や料理などを学んでいた。現在、日系人の志願者は皆無であり、1990 年
に非日系の修道女がはじめて A 修道会で誓願を立てた。また、表 1-2 には記入
されていないが、2012 年の時点で非日系人の志願者が 3 名いる。 
現在、A 修道会の修道女たちの平均年齢は 76 歳であり、修道女の高齢化が
顕著である。彼女たちの入会した時期は、60 年代から 70 年代に入会した修道
女が半数を占める。修道女の中には、ジャラグワ本部で集団での修道生活を営
んでいない人もいる。在俗修道会であることから、一般信徒と同様な社会生活
を営むことが可能である。そのため、教師や事務員、看護婦、カウンセラーな
ど、一般的な職業に就いている者もいる。 
【布教活動】 
現在、A 修道会の修道女たちによる日系社会における布教活動は現在でも続
いている。例えば、澤田百世さんは、第 2 日曜日にはピエダーデで、第 4 日曜
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日にはイミリンで日本語とポルトガル語によるミサやペニアでの家庭集会の手
伝いを行う。ピエダーデでは一世の日本人司祭がミサをあげる。若者も比較的
多く、幼児もいるが、一世はほとんどいない。これまでに前田ユリエさんや小
野雅子さん、石井カナエさんなどが訪問し、1980 年代に誓願した新田春江さん
や中原初江さんを A 修道会の修道女へと導いた。ミサの後は家庭訪問を行う。
現在では非日系のブラジル人家庭も訪問することもある。イミリンでは、かつ
て創立者のマルチーニョ神父が布教活動をしていた。また、中川富子さんや中
村サダさんは日本語ミサの手伝いを行っていた。こうしたことから、50 年以上
ものあいだ、A 修道会が関わる日系カトリック共同体である。かつては日本語
ミサに参加する日系人も多かったが、現在では若者はポルトガル語によるミサ
に参加するため、参加者は 20 人足らずである。ミサは、NOSSA  SENHORA 
FACIMA 教会の一室を借りて行われる。司祭はイエズス会の日系二世の方であ
るが、彼は今では珍しく日本語のみで説教を行う。また、聖母婦人会の会員と
共にピエダーデ、サンパウロ市の聖ゴンサーロ教会においても聖書講座で指導
している。 
しかし、澤田さんによると、現在、ミサや聖書講座に参加するのはほとんど
が二世であり、日本語がわかる人はあまりいないという。そのため、家庭集会
などでの日系人を対象とした要理教育は主にポルトガル語が堪能な二世の修道
女が行っている。また、二世や三世である日系修道女の中には、各小教区にお
ける公教要理の指導を行うものもいる。例えば、浜崎えりさん（二世）はパラ
ナ州パラナグワ市において、アンナ高橋さん（二世）はサンパウロ州モジ・ダ
ス・クルーゼス市において公教要理の指導を行う。また、マリア新田（三世）
さんはジャラグワ近郊の教会において、1998 年から 2001 年までの 3 年間、一
般信徒向けの神学講座を担った。 
現在、寄宿制の家政学校やタイプライター学校など各種学校は閉校し、ジャ
ラグワの地域住民に裁縫教室を無料で開放しているのみである27。参加者はジ
ャラグワ本部の周辺に暮らす非日系の地域住民である。以前は、寄付金のほか
にこうした各種学校の運営などが主な収入源だったが、現在は、バザーや「黙
想の家」と呼ばれる宿泊施設、中古品販売による収益が運営にあてられる。さ
らに、寄付金もかつてほど集まらないことから、こうしたバザーや宿泊施設は
貴重な収入源である。 
また、毎月第 1 日曜日には A 修道会に所属するすべての修道女が集まり、黙
                                            
27 現在、修道院の広大な所有地に課税される税金対策として無料の裁縫教室を開設
している。 
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想会を開催する。創設以来、この黙想会は継続して行われ、指導司祭のもとで
「各自の回心」が行われる。前任の指導司祭は準二世であったことから修道女
たちは日本語とポルトガル語に分かれて黙想会を行った。現在の指導司祭は 3
人目であり、非日系ブラジル人であるため、ポルトガル語によって行われてい
る。 
このように、二世や三世などの日系人がブラジル社会に進出するに伴って、
A 修道会もまたそのあり方が変容してきた。会則では創立時の「日本移民の福
音化」が目的とはされず、日本語による布教活動やミサはそれほど重要とはさ
れなくなった。むしろ日系社会という限られた共同体だけではなく、ブラジル
社会での奉仕活動に転換している。例えば、日系修道女は、自らが暮らす地域
の各教会において公教要理を指導したり、神学講座を開いたりしている。日本
語ミサ終了後の家庭訪問では、日系家庭だけではなく、非日系人の家庭も訪問
する。かつての家政学校の生徒は二世の女子学生ばかりであったが、現在の裁
縫学校の生徒は非日系の主婦たちである。現在の A 修道会には、日系人に限ら
ず、多様な場面で非日系ブラジル人が関わっている。 
このように、日系修道女たちは、日本移民あるいは日系人の福音化という限
定的な活動ではなく、ブラジル社会の中で修道女として生きている。多様な宗
教が混在するブラジル社会や変容する日系カトリック共同体の中でしなやかに
生きる日系修道女たちの姿を丁寧に解き明かすことは、これまでの日系エスニ
ック組織の意義や移住者の人間形成プロセスの解明につながると考える。以下
の章では、こうしたホスト社会でしなやかに生きる日系修道女たちの姿を浮き
彫りにする。 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
44 
 
 
氏名（仮名） 世代 年齢（生まれ年） 渡伯 入会 誓願 
中川富子 一世 91（1917） 1927 1938 1942 
飯島しきぶ 一世 93（1915） 1935 1940 1942 
中川米子 一世 84（1924） 1927 1940 1943 
中村サダ 一世 89（1919） 1925 1944 1945 
小野雅子 二世 76（1932）  1948 1952 
川原佐知子 一世 78（1930） 1955 1956 1957 
小野春恵 二世 70（1938）  1953 1961 
石井カナエ 一世 76（1932） 1962 1963 1964 
松本ノリ子 二世 77（1931）  1963 1964 
アンナ高橋 二世 77（1931）  1955 1964 
前田ユリエ 一世 74（1934） 1964 1964 1966 
鈴木友恵 二世 67（1941）  1964 1966 
澤田百世 一世 78（1930） 1967 1967 1970 
大島京子 一世 69（1939） 1968 1968 1972 
浜崎えり 二世 58（1950）  1973 1975 
浜崎ゆりえ 二世 55（1953）  1975 1982 
森山あゆみ 二世 48（1960）  1976 1981 
新田春江 三世 46（1962）  1977 1985 
中原初江 二世 46（1962）  1979 1985 
マリア新田 三世 44（1964）  1983 1989 
エリカ 非日系 55（1953）  1988 1990 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
表 1-2 A 修道会の会員（2008 年時点） 
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第 2 章 戦前移民女性と日系カトリック共同体 
本章では、戦前にブラジルに渡った移民女性とカトリックとのかかわりにつ
いて考察する。具体的には、日系カトリック組織である A 修道会とのかかわり
に焦点をあてる。戦前移民の多くは、国策移民の送り出しが全盛期である 1925
年から 1935 年の間に移住した人々である。このような時期にブラジルに移住
し、A 修道会に所属する戦前移民の日本人修道女は 4 名である。幼少時に渡伯
した 3 名、成人してから渡伯した 1 名である。彼女たちはカトリックを通して
いかにしてブラジル社会でより良い「生」を営んできたのかを明らかにする。 
 
2-1．非カトリック信者が修道女になる 
はじめに、非カトリック信者である移民女性のライフヒストリーを通してブ
ラジルに移住した経緯について明らかにする。ブラジル社会ではナショナル･
アイデンティティを構築する上で宗教は重要な要素であった。ブラジルが 1821
年から 1932 年までの間に受け入れた海外移民は、アメリカ合衆国、アルゼン
チン、カナダに次ぎ、440 万人であり、ブラジルの人口増加に大きく貢献した
（表 2-1 参照）。その多くはイタリア、ポルトガル、スペインからであり、カト
リック文化圏の移民であった。ワグレー（1971）が述べているように、「ブラジ
ル人であることはカトリック教徒であること」であった28。こうした中、戦前
移民の多くはブラジル社会では「非カトリック信者」とカテゴライズされた〔前
山 1996a:p80〕。では、「非カトリック信者」である日本移民はいかにして戦前
のブラジルにおいてカトリックにかかわり、修道女として生きるに至ったのだ
ろうか。 
 
 
表 2-1 各国に入国した海外移民数 
国名 移民数 
アメリカ合衆国 3420 万人 
アルゼンチン 640 万人 
カナダ 520 万人 
ブラジル 440 万人 
出典：日本移民 80 年史編纂委員会『ブラジル日本移民八十年史』（1991）p13-14 
                                            
28森（2013）は、ブラジルの宗教構造は多元的であるにもかかわらず、いずれも何
らかのかたちでカトリックとかかわっていたことから、「ブラジル人であることはカ
トリック教徒であること」という言説はうまれたと述べている〔森 2013:p319〕。 
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【事例 飯島しきぶ（仮名）】 
A）農業移民として渡伯 
飯島しきぶさん29は、1915 年に愛知県で生まれた。1935 年、彼女が 20 歳の
時に夫と姉夫婦と共にブラジルへ渡った。飯島さんの家庭では、15 歳になった
娘たちには、禅宗の寺院に通わせ、華道や茶道などを習わせていたという。飯
島さんはこうした教養を身につけ、看護師として働いたが、ある日突然、結婚
話が舞い込んだ。彼女の結婚は、ブラジルへの移住のために結ばれた縁談によ
るものだった。飯島さんは、自らの日本での結婚について次のように語る。 
 
看護婦にもなって、病院で働いておった自分だったのね。そしたら今
度は結婚相手はちょうど宮崎の高等農林に入っておったから、ブラジル
行くのに誰かいい娘がほしいって言われたわけなんでしょ。うちの姉が
近くに住んでたから、うちにも女の子がたくさんおるって私を見に来た
わけね。だけど、仕事が始まる時間だから、「そんな話なんかできん」っ
て言って私が断っても、姉が否応なしにちょっとでいいから顔見せてく
れってね。だけど、死んだ私の相手は、もう否応なしにその場で決めた
って。家族の人たちもそれでよし。だけど、私もいつ、どういう風にし
てというのは（知らなくて）、親たちが世話するでしょ。だから知らなか
ったね。そのまま何のことない、ただちょっとうちに帰って許しを貰い
なさいって。 
私がうちに帰ったら、コジーニャ（台所）も特別な人が来て、大騒動
してやっとる。「今日は何？」って言ったら、「今日は結納だ」って言っ
て。結納のいろんなものあるでしょ、紋付の着物まできて、相手が来て
おられるって。私もびっくりしたよね。だけど、親の通り･･･とにかく、
「お客さんが来ておられるから、座敷で茶の湯で一服差し上げなさい」
って、私が点てて。本式にやるのよね、そうなったらね。それで、向こ
うもびっくりしたわけよね。あの時は息子は来なかったよね、親だけだ
よね。親父さんだけだったよ。そして婿さんのほうの仲人たちね。男の
人たちばかりのお客さんだったよね。ちゃんと私がお茶を点てて、その
人たちにどんな娘だということをそのとき知ったでしょ。 
それでもうプロント（準備完了）。あー、とんでもない。そんな風にし
て私の縁談はなってたの。親たちからね。だから、どっちもこっちも、
                                            
29 調査終了後、2012 年に死亡。 
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飯島の家族も村の有力者だったからね。だからここの笙という楽器があ
るでしょ、その笙を吹いて、父が鼓を叩いて、私の婚姻の秘蹟ができる
わけよね。みんなびっくりして 
 
飯島さんによると、父親と姉など家族の意向に従ってブラジル移住を前提と
した縁談が進んだ。彼女は、結納の日程など自らの結婚話がどのように進んで
いるのか知らされてなかった30。ブラジル移住を前提とした縁談の背景には、
当時のブラジルへの渡航条件がある。一家族 3 人の働き手がいることが移民の
条件とされ、家族単位での渡航が定められていた。そのため見ず知らずの男女
が形式上の夫婦となり、「構成家族」として渡航した場合も多かった。また、移
民を送り出す日本側にも、戦前、渡伯するための家族を「構成」する上でも、
ブラジルでの生活を円満に送る上でも、独身者は配偶者を持って渡航すべきと
の考え方があった。例えば、八重野（1929）が、「独身者はなるべく結婚して渡
伯せよ〔八重野 1929:p491-493〕」と述べている。こうしたことから、ブラジル
移住を考える夫にとって「結婚」は農業移民として移住する上で重要な意味を
持った。飯島さんにとっても「結婚する」ということは、同時に「移住する」
ということであった。しかし、夫とは異なり、移住の意思決定は周囲のものに
よって行われ、自らの意思を表明することはできなかった。 
また、飯島しきぶさんによると、夫は移住のための教育を「宮崎の農林学校」
で受けた。「宮崎の農林学校」とは、宮崎高等農林学校内に設置されてあった拓
殖訓練所のことである。日本では、移民事業の一環として、拓殖訓練に関する
施設が設立されていた。『ブラジルに於ける日本人発展史』（1941）によると、
「昭和八年より文部省所管として、海外に移住せんとする意志鞏固にして身体
強健なる青年に対し、三箇所の拓殖訓練所が設立されたが、宮崎高等農林学校
内第三拓殖訓練所は、南洋・南米方面の移住者を入所せしめ、訓練期間は一箇
年である〔『ブラジルに於ける日本人発展史（下巻）』1941:p166〕」と記されて
いる。この訓練所では、農業の基本的な知識のほかに、ポルトガル語の講座も
あったという。 
このようなことから、飯島しきぶさんは夫と自らを比較して、「男の人は学校
でいろいろ習うけど、私らは何にも習わんでしょ」と語る。農業移民である男
性はブラジルへ渡航する「移民としての教育」を受けることができた。しかし、
妻である飯島しきぶさんはそのような教育は一切受けることもなかった。 
このように、渡伯前から、移民男性と移民女性の間にはブラジルで農業移民
                                            
30この時にはすでに飯島しきぶさんの母親は他界していた。  
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として生きるための知識や技能に大きなギャップがあったと考えられる。「移
民になるための教育」を受けない移民女性にとって、そうした知識や技能を持
つ移民男性の存在は、ブラジルで農業移民として生き抜く上で頼みの綱であっ
たといえよう。こうして農業移民としてブラジルへの移住を果たすと、飯島さ
んにはどのような生活が待っていたのだろうか。 
  
マリリア31の町から 4 キロくらい行ったファゼンダに派遣されたでしょ。
その時は、私は妊娠して、つわりでもうどうなるかってくらい、マリード
（夫）が言った。船の中で死んでしまうんでないかってくらい。そんで、
シンガポールについたときに、こんなん吐き気がっていったら、お医者さ
んが「あーおめでただ、おめでただ」って。42 日か 3 日か船の中でしょ、
悪くなる一方で。マリリアについたら妊娠して 2 ヶ月くらい入っとったの
かな。だからマリリアのコロニア32で生まれた。私は妊娠してお産したが、
今度は夫が船の旅行中に肺結核。そんな体でも休むこともできん。コロニ
アの生活ではコーヒーの何本か･･･移民の条件は男一人前で 250 本かのコ
ーヒーを受けもたなきゃならん。少なくとも 250 本。肺結核の人がそんな
体の調子で耐えられんの。で、契約は確か 2 年が義務的だったのかな。だ
けど、それをとってもとってもできなくて、それで罰金を払ってそこを出
なきゃいけないことになったの。 
 
先述したように、ブラジルへの渡航には夫婦と 12 歳以上の子どもやその親
族を加えた 3 名以上が条件であったことから、飯島しきぶさんは夫と姉夫婦と
共に、約 1 ヶ月半の渡航期間を経て、ファゼンダに派遣された。初期の日本移
民の多くは、ファゼンダというコーヒー大農園で働くために、農業移民として
ブラジルに移住した。男女問わず労働力として見込まれ、コーヒー採取などに
励んだ。農場での厳しい労働環境の中、移動する者や夜逃げ同然に脱出するも
の33も相次いだが、コーヒー農園に配耕されて 3，4 年が経過すると、次第に生
活が安定しはじめ、中には自営農を営む人々も登場した。こうして、奥地を開
拓し、借地農、独立農として「植民地」と呼ばれるような日本人集団地を形成
した。ファゼンダ、植民地での分益農、借地農、独立農において、日本移民は
                                            
31 パウリスタ延長線上にある日本人集住地。サンパウロ市内から 370km に位置する 
32 コロニアとは、ブラジルにおける外国人集住地のことである。ここでは日本人集
住地を意味する。 
33 第 1 回笠戸丸移民の場合、1 ヶ月もしないうちに派遣されたファゼンダには半分
もいなかった。夜逃げをした者は、サンパウロに行き、工事現場などで働いた。  
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「農業移民」としてブラジルに渡ったことから一貫して農業を営んできた〔高
岡 1925:p142-146〕。ブラジルでの農業分野に対する日本人の貢献度は高いと
いえる。例えば、西村俊治は、農薬を散布する墳農機を開発し、世界的にも有
名なジャクト農機株式会社を設立した。さらに西村はブラジルの農業に従事す
る若者を育成するために無償のポンペイア農工高校を設立した34。 
このように、一般的に、日本移民は農業に従事しながら経済的基盤を確保し、
家族間の協力関係のもとで社会上昇を果たした。飯島さん一家にとっても、ブ
ラジルでの社会上昇を果たすには、農業で成功することが不可欠であり、その
ための労働力の確保は重要だったはずである。飯島さんが「男一人前で 250本」
のコーヒーの木を担当したと語ることから、重労働であるコーヒー農園の重要
な働き手は男性であると認識していたといえる。特に、日本において農業移民
になるための教育を受けた夫が飯島さんよりも中心的な労働力となる期待は大
きかったといえよう。しかしながら、飯島さんは夫が肺結核を患ったことで「男
一人前で 250 本」というノルマを果たすことが困難になった。ましてや、妊娠
出産直後の飯島さんがそれをフォローできるような状態でなかったことは容易
に想像できる。こうした状況から、飯島さん一家は、ファゼンダの労働契約期
間を満了することなく、約 1 年後、罰金を払いマリリアを離れることになった。 
B）カトリック教への改宗 
飯島さん一家は、ある同船者35を頼ってコロニアを出た。彼は再渡航者であ
り、船の中では監督者を任された青年だった。彼は日本移民の S さんが経営す
る印刷会社で働いており、飯島しきぶさんはそこで女中の仕事を得た。飯島さ
んは、S さんについて、「救世軍のクリスチャンの精神をもっておったからね、
だからそういう人たちを哀れんだいいパトロン（主人）だった」と語る。一方、
夫は S さんの計らいでサンパウロ市内のサンタ・カーザ・ミゼリコルヂア病院
（以下、サンタ・カーザ病院）36へと入院し、2 年半以上も無料で治療を受けた。
飯島さんは、サンタ･カーザ病院を「すばらしい病院」だったと語り、当時のサ
ンタ･カーザ病院における夫の入院生活について、次のように語る。 
 
食べ物が脂っこいものや肉やらなにやら存分に食べれるからね、ただで。
食べ物はいい食べ物だったよ、あの時代の。私もびっくりしたよ。エレ（彼）
が診てもらっているお医者さんは大学の創立者、このブラジルの。その人
                                            
34『ニッケイ新聞』（サンパウロ）2004 年 11 月 11 日付 
35 同じ船で渡航した者。日本移民は同船者や同郷者で擬似的家族を創出した。 
36カトリックの慈善精神に基づく 慈善病院である。当時、多くの日本移民の病人が
運ばれたという。 
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が信仰深いお医者さんで朝の 6 時、7 時にはそこの病院を一回りする人だ
った。（中略）その人がサンタ･カーザという大きな病院を開かれたの、ブ
ラジルで。セレスティーノという家族は信仰深い家族で、私たち日本人は
影響がたくさんあって･･･養老院37のマルガリーダさん38は、（日本で）もう
貧乏の家でね。あそこで預けられて、そこで育って、その家族なんだよね。
立派なお医者さんの手をうけて、最後まで、ほとんど 3 年近く（診てもら
った）。 
 
飯島さんは、こうしたサンタ･カーザ病院での対応を、「カトリック教的に世
話になった」と語る。夫の主治医はサンタ･カーザ病院に勤めていたセレスチー
ノ・ブルー医学博士であった。彼はドナ･マルガリーダ･渡辺が奉公した家庭で、
日本移民の無料診療や投薬をしたのみならず浄財の寄付もした人物である39。
また、当時、マルチーニョ神父は、週 2、3 回サンタ･カーザ病院を訪れ、日本
移民の病人訪問を行っていた。そのときに、飯島さんの夫は「カトリックこそ
真の宗教だ」と語り、子どもと共に受洗したという。そして、マリリアを離れ
て 3 年後、夫はサンタ･カーザ病院で死亡した。そのとき息子は 2 歳半だった。
夫の死後、飯島さんは、子どもをカトリック系の保育園に預け、サンタ･カーザ
病院で働くようになった。看護師としてではなく、患者の着物やシーツなどを
縫うなど看護補助を行っていたという。このような中で、飯島さんもマルチー
ニョ神父によって受洗した。コーヒー農園での契約労働を中断し、違約金まで
支払った彼らにとって、無料で治療が受けられたことや夫の死後、就職先とし
て迎え入れてくれたこと、保育園の手配までしてくれたことは願ってもいない
ことだったであろう。また、飯島さんとその家族は、サンタ･カーザ病院で奉仕
精神を基盤としたカトリックにはじめて触れた。 
以上のような事から、飯島さんはコロニアを出た直後からカトリックとのか
かわりをもったことによってブラジル社会で生き延びることができたと考えら
れる。例えば、同船者の勤め先の主人であった S さんはカトリックの慈善精神
を持つ人々であった。また、子どもを預けた保育所はカトリックの修道士が運
営する保育所だった。マルチーニョ神父に出会う以前から、飯島さんは、日本
人やブラジル人に関わらず、カトリック信者と出会い、助けられ、カトリック
と接触していたといえる。さらに夫が入院していたサンタ･カーザ病院では、熱
                                            
37 ドナ･マルガリーダ渡辺が中心となって社会福祉活動を行った救済会によって、
1958 年に創立された老人福祉施設「憩の園」のこと。 
38 ドナ･マルガリーダ・渡辺のこと。 
39 ニッケイ新聞：特集「救済会 60 周年と憩の園 55 周年」：2013 年 12 月 21 日掲載 
51 
 
心な信仰を持った医師や修道女、マルチーニョ神父と出会い、さまざまなカト
リック信者とのネットワークの広がりを見せた。このように、コロニアという
エスニック･コミュニティを離れ、危うく移民としてドロップアウトしそうな
ところをカトリックとつながることによってホスト社会で生きぬくことができ
たといえる。 
C）未亡人から修道女へ 
その後、飯島しきぶさんはどのようにカトリック信者としてブラジルで生き
たのだろうか？夫の死後、未亡人となった飯島さんは、修道女になるまでの過
程について次のように語る。 
 
私、将来はどうしようかと困って、友達と話なんかしよったけど、自
然にその中に巻き込まれたね。どうしても、私はカトリックのほうにい
きたいって、自分はフラフラしてることしないって。そしたら、とにか
く私が最初、神父様40に呼ばれたのは、ここで、伝道婦を作るっていう学
校を建てるために準備しとったね。そこに集まってくる人たちのために、
何か私は仕事するようにって。そのときのことは、ご飯の、コジィーニ
ャの女中さんなんかできますか？なんか言って、聞かれたよね。私は、
たくさんはできんって。だけど、私がとうとう（病院から）引き上げて、
イルマンの家族になるというとき、子ども連れて、荷物を全部まとめて、
私は姉の家に帰る準備しておるところに、神父様がミッソン・ジャポネ
ースの自動車持って、私がここの、ジャラグワの学校でなんか仕事して
もらうために私を迎えに来たよ、急に。私は「したいです」って。 
 
飯島しきぶさんは、夫の死後、一日も早く子どもとの生活を送りたいという
心境だったという。そこで、サンタカーザ病院を辞めて、マリリアの姉夫婦宅
に帰る準備をしていると、マルチーニョ神父は飯島さんを迎えに来た。神父は、
伝道婦学校で「女中」として働いてほしいと言ったが、彼女は「どうしてもカ
トリックのほうにいきたい」という思いがあった。そこで、マルチーニョ神父
やサンタカーザ病院のブラジル人修道女たちは、彼女に修道女としての道を進
め、修練期の半年間は息子の世話を病院関係者が行ってくれた。このように、
自らの修道女への意向と周囲からの後押しによって、ブラジル日本移民の未亡
人が修道女になった。こうした一連の経緯を踏まえ、彼女は修道女としての道
へ「自然に巻き込まれた」と語り、自らがブラジルで修道女として生きること
                                            
40 マルチーニョ神父のこと 
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を次のように意味づける。 
 
私は日本では、お寺で、私をどうにかして尼さんになるように引っ張
ってね。私を尼さんにしようとしたから、高等小学校のときでも私が学
校が終わったら、そこのお寺に行って、先生は尼さんよね、私はお客さ
んになって、（茶の湯の）教育を受けたのよね。 
小さいときからもう受け取ったのよね。「なんぼ兄弟たちが、女の子が
たくさんおるんだから、一人捧げなさい」って。先祖代々だからね。「捧
げなさい」って、私をさせるように進めおったよね。兄弟たちがね。だ
けど、うちの母は反対だったよね。だけど、あまりに言うから、私をそ
こにやったよね。最初のときはね、 まだ小さい小学校の 1 年生くらい
のときにやられた頃があるのよ。 
朝早くから起きて、お寺の、雑巾を絞って寒いときでも拭いてね。自
分の決められた仕事をさせられたよ。それから上の尼さんは高等小学校
だったね。その人と一緒に学校に行くように、そこから。2 人、私と大
きな呉服屋の娘でね。そこの娘もお寺にいたのね。その下に私がお寺に
ね。 
そんなにしてやったけど、もう母親がやり切らんだったね。で、最後
には戻ってしまったのよ、家に。母親が病気になると一緒に、私を引き
取ったね。 
私はそのとき 8 つか 9 つくらいのときよ。だから、私にはね、否応な
しに、自然に、この道が神様から授かっているのよね。なんぼ色気がで
きて、あの人となんだかんだって言ってて、「あの人が好きだわー」なん
て言うようになって、看護婦にもなってね。 
 
 飯島しきぶさんは、幼少期に日本の寺で「尼」になるための教育を受けたと
いう。父親や兄弟など周囲の意向により、禅寺で華道や茶道などの教養を身に
つけたり、8 歳頃に寺での共同生活を送ったりした。しかし、彼女は「尼」で
はなく、看護婦という世俗の道を選択した。ブラジルにおいて再び聖か俗か選
択するかのような判断に迫られ、修道女として生きる選択をした。このような
ことから、飯島さんは、自らの意志とは関係なく、修道女として生きることは
「神様から授かっている」道であると位置づけている。 
以上のように、飯島しきぶさんのブラジル移住は結婚によって家族を「構成」
することで果たされた。とはいえ、飯島さん本人の知らないところで移住と結
婚に関する意思決定がなされた。飯島さんは、農業移民としての教育を受けた
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夫に「同伴」する受動的な存在であったといえる。 
日本移民は、家族内での協力関係のもとで農業に従事し、経済的な基盤を確
保することで、ブラジル社会における社会的な地位を上昇させた〔前山
1996a:p22-23〕。一方、飯島さんは、未亡人となったことで、ブラジル社会での
経済的な安定や社会上昇が困難になった。農業移民としてブラジルで生きてい
くことさえも危うくなってしまいそうなところを、カトリック教とかかわる中
で持ち直したといえよう。 
 
2-2．カトリック信者が修道女になる 
 前項では、非カトリック信者であった日本の移民女性が、どのように A 修道
会の修道女になり、どのように位置づけることができるのかを述べた。本項で
は、伝統的にカトリック信者である移民女性に焦点を当て、ライフヒストリー
を通して A 修道会の修道女になることをどのように意味づけることができる
のかを探る。戦前移民の日本人修道女のうち、カトリック信者として育った日
本人修道女たちは 3 人いる。中川富子さんとその妹の中川米子さん、そして中
村サダさんである。彼女たちは、幼少期に農業移民として家族と共にブラジル
へ渡った。彼女たちがどのようにブラジルへ渡り、A 修道会の修道女になった
のかを歴史的経過に沿って明らかにする。 
A）農業移民として渡伯 
【事例 1 中川富子・中川米子姉妹（仮名）】 
中川富子さんは 1917 年に韓国･ソウルで生まれた。妹の米子さんは 1924 年
に同じくソウルで生まれた。父親は長崎県浦上、母親は長崎県大浦の出身であ
る。これらの地域は潜伏キリシタンの集住地であり、彼らも代々カトリック信
者であった。また、両親は日本の統治下にあった朝鮮半島への移住者でもあっ
た。そのため、両親は朝鮮とブラジルという 2 度も移住を経験している。ブラ
ジルへの渡航の出願はすべて本籍地で行うことになっていたため、神戸から出
航するまで長崎県に滞在し、1927 年におばを含めて 9 人で農業移民としてサ
ントス丸でブラジルへ渡った。富子さんが 10 歳で、米子さんが 2 歳のときだ
った。 
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図 2-1 は、渡伯時の父親のパスポートである。パスポートには次のようなこ
とが記されている。 
 
 本籍：長崎県 
 家族内での地位：家長 
 職業：農業 
 身長：1.65m 
 体型：―（記載なし） 
 配偶者の身長と体型：1.56m 
同乗者の身長と体型：ミサオ 1.54m／マサオ 1.74m／ハツエ 1.49m 
 
当時のパスポートは家族単位で発行され、身長や体型までも記されている。
また、一家全員の写真が貼付されている。「家族内での地位：家長」と記され、
図 2-1 渡伯時の中川家のパスポート 
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移民の中心は家長であることがわかる。職業欄には「農業」と記され、中川一
家は農業移民としてブラジルに渡ったことがわかる。しかし、家長である父親
は朝鮮半島で農業に従事していなかった。 
中川富子さんは自らの生い立ちについて次のように語る。 
 
本籍は長崎なんですよね。どういうような経緯で行ったかは知りま
せんけどね、たぶん、私聞いたことないんですけど、その当時朝鮮っ
て言ってましたよね、ケイジョで結婚したんだと思います。ケイジョ
ですかどうですかね。とにかく、一番上の姉はフザンで、兄が確かギ
ンザンですよ、私の上の姉もギンザンでね。そして私がケイジョ、今
のソウル、私のすぐ下の妹もソウル。そしてマルガリーダもソウル。
（ソウルでの暮らしは）普通の生活だったでしょうね。山も持ってい
たと言いますしね。私知らなかったけれど、あとでおばから聞いたん
ですけどね。戦争前でしたでしょ、私たち。終戦、それこそ命からが
ら逃げて帰ったっていう話聞きましたよね。それでおばに会ったとき
におばがそう言ってました。山も売ってしまってね。でもね、父は貸
し倒れ･･･それで家もとられてしまうし、パン工場もとられてしまうし、
もちろん店は取られてしまうし。それで、小さい家に移ってね、そこ
で細々とパン屋をしてました。〔中川富子〕 
 
中川富子さんと中川米子さんは、本籍が長崎県であるが、当時のケイジョ41
で生まれた。富子さんは 7 人兄弟の 4 番目で、米子さんは 6 番目である。米子
さんまでが朝鮮半島で生まれ、末の弟はブラジルで生まれた。彼女たちは、長
崎生まれの両親が朝鮮半島へ移住した経緯について把握していない。富子さん
によると、ソウルでは、父親はパン屋を営み、日本軍にもパンを納めていたと
いう。しかし、貸し倒れに合い、家や工場を売ってしまい、再び小さい家で細々
とパン屋を経営していた。 
しかし、ブラジル移住を決意したのは家長である父親ではなく、長男の中川
幹夫さん（仮名）42であった。富子さんは、次のようにブラジルへ移住した経緯
について語る。 
 
受け持ちの先生が、ブラジルのことお話になったみたい、それでこれ
                                            
41 現在の韓国・ソウル 
42 中川幹夫さんはコチア農業組合で長年務めるなど日系社会の発展に大きく貢献し
た人物である。 
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じゃあにっちもさっちもいかないから、ブラジルに行って一旗揚げまし
ょうか、というような。そのようなので、父に相談したんでしょ。私は
子どもなので、あとで聞いた話なんですけどね、まだ 10 歳でしたね。そ
んなね、地球の反対側でしょ、そんな遠いところに行きたくないし、ど
ういう生活が待ってるか分からないし、大反対だったでしょうね。で、
兄はそれじゃあ、自分ひとりだけでも行くってね、これじゃあやってい
けないから。まだ 17,8 だったでしょ、中学校 4 年だったから。で、長男
ですからね、大事な跡取りを一人で行かせられないね（笑い）。今は違う
でしょけど、昔はね･･･それで親族会議開いて、母の弟が、叔父が甥（長
男）に行ってやったらいいって。まだ若いんだからね。どうせ、父も母
も朝鮮に移住したくらいですから、だから行ったらいいでしょって、賛
成してくれて。それで来るようになったんですよね。〔中川富子〕 
 
以上のような語りから、次の 2 つのことがいえる。 
第 1 に、ブラジル移住の意味づけについてである。当時、日本の統治下にあ
る朝鮮半島でも、日本からブラジルへの国策移住が宣伝された。富子さんは「父
も母も朝鮮に移住したくらいですから、（ブラジルへも）行ったらいいでしょう
と賛成してくれた」と語り、ブラジルへの移住は日本から朝鮮半島への移住の
延長線上に意味づける。しかしながら、あくまでも朝鮮半島は日本の統治下に
あり、日本からブラジルへの移住とはその背景が異なると考える。当時の朝鮮
半島への移住についての検討は本論文の目的ではないため、詳しくは論じない
が、木村（1990）は、「朝鮮への移民は、単に移民問題という次元にとどまらず、
戦前日本のアジア侵略を方向づけたという点でも重要な意味を持っていた」と
述べている。このように、単純にブラジルへの移住を朝鮮への移住の延長線上
に語ることはできないと考える。とはいえ、富子さんにとって、ブラジルへの
移住プロセスの中で朝鮮半島への移住は再解釈され、一家でのブラジル移住が
肯定的に語られる。 
第 2 に、「跡継ぎ」である長男の移住についてである。長男である幹夫さんは
中学 4 年のときに学校の先生から聞いたブラジル移住を決心したという。当初、
父親は反対したが、母方の叔父だけが賛成した。幹夫さんは 1 年後には卒業を
迎えていたため、先生からも卒業後でもいいのではないかと提案されたが、彼
の決心は変わらなかった。こうして一家総出でブラジルへと移住した。戦前に
渡伯した日本移民のほとんどは、日本への帰国を前提とした「出稼ぎ移民」と
いうアイデンティティを持って移住した〔前山 1996a:p9〕。中川家も「ブラジ
ルで一旗挙げましょう」という思いだったという。こうした「出稼ぎ移民」と
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してブラジルへ渡る日本移民は農村の次三男層の非相続者から構成されるイメ
ージが移民間にもあり、「棄民」視される傾向があった〔前山 1996a:p9-10〕。
こうした傾向とは異なり、中川家でブラジル移住を決断したの長男の幹夫さん
であり、非相続者である二男、三男ではなかった43。幹夫さんは「長男」とはい
え、中川家の家業は朝鮮半島のパン屋であり、日本の農村部の「長男」とは異
質である。一家の跡継ぎである幹夫さんの決断は、家長の意向をも変えてしま
うほど一家にとって重要なものであったといえる。 
こうして、1927 年にサントス丸で農業移民としてブラジルに渡った。農業従
事者であることが応募資格だったため、パン職人だった父親は農業従事者であ
ると偽って渡伯した。このように職業を偽って農業移民としてブラジルへ渡る
者も少なくなかった。中川一家は、モジアナ線のサンタ・ア・デーリャという
コーヒー農園に 2 年契約で派遣された。富子さんは、サンパウロの移民収容所
からこの農園に移動する途中、列車の窓から弁当のパンやサラミを捨てる日本
人が大勢いて驚いたというエピソードを語る。彼らはもともとパン屋を営んで
いたこともあり、すべてのことが異文化である他の日本移民と比べて西洋の食
事にも比較的慣れていたといえよう。 
また、中川富子さんによると、「ブラジル人のパトロンだったが、良かった。
支配人も監督も良かった」と語る。「夜逃げ」をした人がいるとも聞いたことが
なかった。また、「『ハルとナツ』44みたいではなく、きちんとレンガで家が建て
てあった」と語る。このように、富子さんたちは配耕されたファゼンダの生活
環境を比較的良いほうであったと認識している。長男の幹夫さんは日本学校の
先生をしていた。農園での仕事が終わってからの読み書きだけの学校である。
その後、中村神父の紹介で結婚した姉の嫁ぎ先であるコチアで土地を借りて開
墾した。コチアでは 2 年間農業を営み、末子である二男が生まれた。米子さん
は「弟が生まれたときほど嬉しかったことはない」とコチアでの思い出を語る。
その後、モールグランデに土地を買い、独立農となった。富子さんはモールグ
ランデでの生活について次のように語る。 
 
モールグランデではトマトやキャベツなんかが大きくてきれいな の。
それでも安くてね。売れないの。資金がないから店で借金するでしょ、
それを売れた分で返したら残らないの。でもよく貸してくれたよね。兄
が支配人として働きに行ったのはこうした理由から。朝、われ米、サツ
                                            
43 中川家の二男はブラジルに渡ってから誕生した。 
44 2001 年に NHK で放映されたブラジルへ渡った日本移民の映画。主人公ハルが、
派遣されたファゼンダには、木や葉っぱで自ら住居を作るシーンがある。  
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マイモしか食べられなかった。もう今は見るのも嫌。パンなんてなかっ
た。おかずは野菜があったから。でもいつも同じもの。〔中川富子〕 
 
モールグランデでは、サツマイモがよく採れ、それで儲けた時期もあったと
いうが、大きく生活水準が向上したと実感するまでにはいかなかった。そのた
め、幹夫さんは他の農場の支配人として働いていたという。一方で、中川家で
は地元のブラジル人を雇うほど農園を拡大していた。日本学校の尋常小学校高
等科 2 年まで修了し、農業を手伝っていた米子さんは、「雇用していたブラジル
人たちはよく働いてくれた」と語る。1937 年にはモールグランデからアチバイ
ヤへと引っ越し、38 年には富子さんが、40 年には米子さんが A 修道会に入会
するまでのあいだ、彼女らは両親と叔母と共に農業に従事した。 
【事例 2 中村サダ（仮名）】 
 中村サダさんは、1919 年に長崎県佐世保市で生まれた。彼女の祖父は仏教徒
であったが、祖母が隠れキリシタンであったために、のちに祖父は改宗した。
中村サダさんは次のように語る。 
 
祖父がカトリック信者の嫁をもらったから研究してみたんですって。
この宗教は何で殺されても固いあれをもっているんだろうかって。そし
たらこれが本当の宗教だって言って、カトリックになる決心をしていた
けれど、その頃はまだ迫害時代でカトリックになるって言っただけでも
攻められたんですって。だから、出来るだけ黙っておったんだけど、カ
トリック信者になるって思っていたらしいです。（中略）それで私の父が
5 つの時って言いましたよ。もう迫害が終わって、禁教令があちこちに
つけられたんですってね、札が。それでもう公にキリスト教になれるっ
ていうんで、父が 5 つの時に家内中で洗礼を受けたといってましたよ〔中
村サダ〕 
 
このように、明治 6 年に明治政府によってキリスト教の禁止が解かれたあと、
黒島において一家で洗礼を受け、その後、佐世保市内で生まれた中村さんも黒
島で洗礼を受けたという。1925 年、彼女が 6 歳半のときにマニラ丸で渡伯し
た。9 人兄弟のうち、長男、次男、長女はすでに結婚していたので、彼らは日
本に残った。両親と男 3 人、女 3 人の子どもたちで渡航した。家長である父親
が 49 歳のときだった。当時、渡航募集資格について、家長夫婦は年齢満 50 歳
未満という年齢制限があった〔八重野 1929:p483〕。そのため、渡航募集資格を
失う直前の応募だった。中村サダさんによると、父親は佐世保市内の公務員だ
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ったが、日露戦争で不景気になる中、ブラジルへの移民の宣伝を聞き、近所の
人々もブラジルに行きだしたことで移住を決意したという。そして、ほとんど
の日本移民がそうであったように、彼らも日本への帰国を前提としていたため、
佐世保市内の家や土地を売り払わずに、他人に貸して、ブラジルへ渡った45。 
 中村サダさんによると、ブラジルに到着後すぐに、同船者 11 家族とともにサ
ンパウロの移民収容所46からセラーナというイタリア人の町にあるファゼン
ダ・トラスバールというコーヒー農園に入った。ファゼンダのパトロンはブラ
ジル人であり、監督は日本人であった。農場内には日本人 40 家族が契約労働
者（コロノ）として雇われており、住居には 1 棟に 2 家族もしくは 3 家族が入
った。到着して 10 日目、4 歳の妹がはしかと熱射病で死亡した。ファゼンダで
は、朝 5 時に鐘が鳴り、起床し 6 時には畑に出ていた。兄が 3 人いたので 8000
本のコーヒー樹を担当していた。学校は 4km はなれたところにあったが、中村
さんは虚弱だったため学校には通わず、自宅で留守番をしていた。留守中は、
豚や鳥、ヤギなどの家畜の世話などを行っていたという。10 歳だった姉は学校
に通っていたが、12 歳になると農作業を行わなければならなかったために、学
校には 2 年しか通わなかった。 
3 年後、ノロエステ線のマリリアという町にあるファゼンダ・セルボンに移
った。6 年契約で働いた。最初の 2、3 年はコーヒーを植え、4 年目に実が取れ
た。また、日常に必要な米や豆、野菜なども栽培した。コロニアには日本人だ
けが居住し、コロニアに学校ができるまでの 2 年間、隣の集落の学校に通った。
それ以降、子どもたちはブラジルの学校教育と共に日本語学校にも通った。中
村さんは、このときのコロニアでの生活が「一番楽しかった」と語る。例えば、
年に 1 度祭りが開催され、演劇なども披露された。5 年目には中村神父47にい
い土地があると教えられたマリリアの土地を購入し、独立自営農となった。中
村さんによると、コーヒー栽培に適した高所だった。日本人家族が 28 家族が
入り、パウリスタ植民地と呼ばれた。そのふもとには、昭和植民地という大き
な植民地もあった。マリリアに住みはじめてから 11 年が経ったころ、彼女は A
修道会に入会し、ジャラグワ本部で修道生活を始めた。  
家族は渡伯して 29 年目の 1954 年にサンパウロ市内の土地を買い、家を建て
た。中村さんによると、「二世になったら百姓はしたくない」との思いと、跡継
                                            
45 父の死後、日本の建設会社にこの土地を売ることになる。売った金は、1 人 300
ドルづつ兄弟 9 人に分配された。 
46 日本からの移民船はサントス港に入港した。サントス港から直通列車でサンパウ
ロ移民収容所へ行った。 
47 中村サダさんは、初告解を中村神父にしている。 
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ぎもいなかったことから大都市であるサンパウロに出てきたという。前山
（1996a）によると、日本移民の都市化は、1930 年代末に始まり、40 年代、50
年代と続き、40 年代にはブラジル経済の好景気によって農業従事者として社会
上昇を果たした〔前山 1996a:p74〕 。中村さん一家もまた日本移民の都市化と
旧中産階級への上昇を果たしてきたといえる。 
B）信仰生活 
では、ブラジルにおいて、どのようにカトリック信者である日本移民は信仰
生活を送っていたのだろうか。中川米子さんは次のようにコチアでの宗教生活
について語る。 
 
もちろん、カトリックは私たち、教会に行ってちゃんと日曜日守りま
すしね。イルマン･セシリアがおりますでしょ、イルマン･セシリアの親
戚のお家、親戚ですけどね。あとイルマン･テレジーニャね。それからう
ち･･･6,7 家族おりましたよね。そんな人たちはみんなね、土曜日にはい
ろいろとお祈りをして、そして朝から晩までお仕事してるのに、百姓な
のに、疲れているんでしょうけども、本当に信仰守ってね。今度は日曜
日になったら 7 キロくらいのところに御ミサに行くんですよ。みんな揃
って、歩いて。あの当時バスなんかないですもの。それがね、ひとつも
遠いと思わないのね。そして面白いのね、あの当時みんな貧乏でしょ、
裸足よ！裸足で行ったりね、あるいはテニスって言いますよね。テニス
なんかを履いて、そして今度はコチアの町に着いたらね、靴をぶら下げ
て持ってったらね、そして足を洗わしてもらって、それから大御堂に行
くんです。そして帰りにはその当時、本当貧乏なんですよ、パンを買っ
てね。おいしくてね、サンドイッチなんかにするのに。それこそ、モル
タンデーラなんかチーズなんか挟んだら、それこそ大ご馳走。そんな時
代でしたよ。これくらいのパンを買ってもらって、もう嬉しくてね。そ
れから、こんなアイスクリームとかキャンディー、あんなの買ってもら
ったり、そして帰りに又裸足になって帰ってね。そうしてましたよ、み
んなそんなんです、あの当時ね。そして帰りには、喜んで帰ってね。 
ですから、日曜日はそんなにして 7 キロくらいの所に御ミサに行っ
て･･･本当に仲がよかったですね、みんな。面白かったですね。当たり前
のようにしてましたね。今でしたら、1 キロ 2 キロ歩くのにちょっと･･･
それからね、あの当時は危ない人が居りませんでしたもんね。恐ろしく
なくて。危険がなかったですよ。今でしたら歩けないですね。山の中で
すよ。本当に山道ですよ。そこをずーっと行くんですよ〔中川富子〕 
61 
 
  
 このように、当時、それほど裕福な生活を送っていなかった彼らは日曜日の
ミサに行くときだけは特別な日だった。イルマン・セシリアやイルマン・テレ
ジーニャなど他の日系修道女の家族と共にミサに行った。この特別な体験とし
て語られる日曜ミサへの参加は、日本移民のカトリック信者にとって非日常的
な場である。コチアの町にある教会まで約 7ｋｍもの山道を裸足で歩いた。教
会に到着すると足を洗い、きれいな靴を履き、ミサに参加した。そして、再び
裸足になり、帰り道を歩いた。帰りには、モルタンデーラやチーズをはさんだ
パンやアイスクリーム、キャンディーなど普段では食べられないようなものを
買ってもらった。米子さんにとって、普段履かない靴を履き、普段口にするこ
とができないものを食べることは何よりもうれしいことであった。また、大人
たちも普段厳しい肉体労働に従事しているにもかかわらず、休日に 7ｋｍもの
道のりを歩いてまでカトリックの信仰を守ることが重要な意味を持っていたこ
との表れであったといえる。 
では、このようにブラジルで日本移民がカトリックの信仰を守ることは、ど
のような意味を持っていたのだろうか。中川富子さんは、次のようにブラジル
に移住した直後の移民生活について語る。 
 
8 月 15 日のカトリック信者の休日48に仕事をしなかったら、私たちが
カトリック信者だとわかって、監督さんたちが無条件に特別に私たちに
よくしてくれた。仕事もきついし、食べ物もなかったけど、精神的には
とってもよくしてくれた。いじめもなくて。支配人の人たちのところに、
みかんを買いに行くと私たちだけただだった。他の日本人はお金払って
いたけど〔中川富子〕 
 
中川富子さんによると、コーヒー農園では、奈良県と広島県出身の十数家族
と一緒だったが、カトリック信者という理由で中川家には「無条件によくして
くれた」と語る。ファゼンダでの重労働や貧しい生活によるさまざまな問題や
苦悩を抱えていたが、買い物の際に無料でみかんをくれるなど日常生活での些
細なことが精神的支えとなった。契約労働者である彼らが「仕事をしない」と
いうことは、日本での価値規範では理解されにくいと思われるが、カトリック
が主流文化の根幹であるブラジルではむしろ好待遇を導いた。また、中村サダ
                                            
48聖母の被昇天を記念する祝日。聖母マリアがその人生の終わりに、肉体と霊魂を伴
って天国にあげられたという教義に基づく。 
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さんも最初に派遣されたファゼンダでイタリア移民に混ざってミサに参加する
中で、イタリア移民はとても親切にしてくれたと語る。 
このように、カトリック信者である日本移民は日常生活において同じカトリ
ック信者であるブラジル人やイタリア移民などから特別な待遇を受けることも
あった。当時、ブラジルにおいて、初期の日本移民は「非カトリック教徒」と
して認識されていた。そのような中、ブラジル人と同様に祈りを捧げ、ミサに
通い、カトリックの祭日を祝う日本移民の姿は、ブラジル人から好待遇を受け
る一要因であったと考えられる。 
また、日本人のカトリック信者は、広大な農村部をまわって布教活動を行っ
ていた中村神父との関わりからブラジルでの生活において重要な情報を得てい
た。例えば、中川富子さんによると、彼女の姉は中村神父の紹介で結婚した。
また、中村サダさんの家族は、中村神父が来たときにいい土地があるという情
報を得て、パウリスタ植民地に土地を買った。 
では、他の非カトリック信者の日本移民とは、どのような関係性の中にいた
のだろうか。中川米子さんによると、日本移民のカトリック信者と非カトリッ
ク信者の間に宗教的な争いはなかったという。例えば、モールグランデには、
カトリック信者は 5、6 家族しかおらず、主に天理教の信者が多かったが、彼ら
とあいだに争いごとはなかったという。また、中村サダさんによると、ファゼ
ンダでとなりに住んでいた一家は中村家の祈りの時間に共に祈りを捧げ、その
後彼らはカトリックになったと語る。隣人がカトリック信者になったのは、カ
トリック信者である中村一家の影響か定かではないが、少なくとも、中川米子
さんが語るように、移民間での宗教的な争いはほとんど存在しなかったと思わ
れる。 
C）学校教育の代替としての修道院 
ここでは、前述した中川富子・米子さんと中村サダさんの語りを通して、カ
トリック信者である日本人女性が A 修道会に入会した経緯について述べる。 
中川富子さんは、1938 年に最も初期の生徒として伝道婦学校に入り、1942
年に誓願を立てた。富子さんは、伝道婦学校への入学について次のように語る。 
 
当時ね、イピランガにイエズス会の神父様が経営していましたサンフ
ランシスコ学園っていうのがありましたね。そこから発行されてるのじ
ゃないかと思うんですがね、よくわからないんだけどね。『サンパウロの
声』49っていうのだと思いますよ。そこにマルチーニョ神父が北海道か
                                            
49『ヴォス・デ・サンパウロ』のこと。1933 年以降、サン・フランシスコ・シャビ
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らいらして、こちらの日本人のために布教したいってね。それで布教を
手伝う、簡単に言ったら伝道婦ですね。その養成学校を計画してらっし
ゃるって事が出てたんですよ、だいたいね。 
それで、私ね、こちらにきて、ブラジル学校にはもちろん、みんな働
いて、その日その日の暮らしですから、そんなに行かせてもらえません
でしたしね。でもね、日本人は第一に学校を建てたことね、日本学校。
ですから、私出てくるときは小学校 3 年を終えたんですけれど、こちら
で高等尋常小学校 2 年ね、ですから 6 年過ぎて、それをさせてもらいま
したよね。だけど、ブラジル学校には本当に裕福な人しか続けて行けな
かったでしょ。私たちなんか 1 年半くらいね、ブラジル学校ね。 
Q：裕福な人しかブラジル学校行けなかったとはどういうこと？  
たとえば、中学、高等学校、大学とね。みんな本当にその日暮らしだ
ったでしょ、食べるものも精一杯だったですものね。ですから、それで
も日本語教育だけは、それだけはしてもらいました。ブラジルではそれ
以上のことを望めなかったですものね。中学とか。それだけでも感謝し
てますよ。後は自分で独学ですものね。自分で一生懸命勉強すればね。
いろいろな雑誌を読んだり、本読んだりしてましたけど。ですからね、
私、本当に勉強したかったの。それで飛びついたわけ。神父様のお考え
では伝道婦学校、でした。私もそのときは、学校に入ったつもりだった。
後で修道会になったの。マルチーニョ神父様のお考えでは、伝道学校を
2 年の養成で一応、親元に帰して、そっちで伝道させるつもりだったの
ね。あとからいらした同じフランシスコ会の神父様が、それじゃあ、こ
のブラジルで女性一人がやっていけないって。だから修道会の形にした
ほうがいいってなって、修道会になったんです。 
でもね、私ね、この学校に入るために学費がいると思いましたね。そ
れで兄に相談したの。それこそ小さくなって相談したの、私行きたいっ
てね。それで、学費出してもらえるかしらって。そして、兄がどうして
あんなこと言ったんでしょうね、学校だったのに、修道会ではないのに、
「お前が一生それで貫くんだったら、出してあげる」って言ったんです。
ですから、私はうちに帰らないつもりで、ここに一生いるつもりでいま
した。私返されるってことも、たぶん知らなかった。神父様にあとでお
聞きしたのがそうだったんですよね。神父様のおつもりはそうだった。
                                            
エール学園から発刊された月刊雑誌。戦争中、休刊していた同誌は戦後一度復活して
止み、1950 年に『暁の星』がこれに代わって刊行されるに至る〔『暁の星』
1955:p104〕 
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私はそんなつもりなかった。とにかく来たかったんですもんね。一生懸
命何か勉強した言って気持ちと、それと何かお役にたったらっていう気
持ちとね。そして古いカトリック信者の家庭に育ちましたから、一生神
様にささげるってことは、一つの憧れでしたよね。ですから、潜在的に
あったかもしれません、はっきりと形はないけれども、それはあったか
もしれない。 
私、言い足りなかったけど、それ（『サンパウロの声』）を読んで、そ
して兄に相談して、そして神父様訪ねて行ったの。サンフランシスコに。
そしてね、そのときに神父様がおっしゃったと思いますよ、そうでした。
忘れないね、あの一言。私、それこそ慎ましやかに･･･。隅っこに行って、
小さくになって･･･神父様が座って、私は（椅子の）角に座ってお話して
た。（笑い）そして神父様がね、いろいろお聞きになって、そしてそのと
きに私「一体失礼ですけど、ひと月においくらお支払いしなくちゃいけ
ないんでしょか？」って、兄に相談しなくちゃいけないからね。そした
ら、神父様「いらない」っておっしゃったの。「その代わりね、一生人の
ために働いてもらいたい」って。（中略） 
それで帰るときに神父様とっても喜んでくださったの。そのときに、
志願者が一人いらしたんですってね、その方はもうやめちゃったんです
ってね。だから私が第一になったわけ。それでとても喜ばれてね。それ
で、その端っこに座ってたときにね、（神父が）「あなた西洋でその端っ
こに座る人のことをなんて言うか知ってますか？」って言うの。「それは
ね、結婚しない人はね、その角に座る」って。そういうあれがあるんで
すってよ。結婚できないのか、しないのか。とにかくそういうのがある。
独身。そしたら、「あなたその通りになりましたね」って言われたの。角
に座ってて。 
そんなに自分で深く意識しないのにね。本当に神様の道は不思議だと
思いますよ。人間じゃない、神様が道を作ってくださってる。だから私
が選んだのでなく、神様がそういう風にもっていってくれた。私はそん
な気持ちなかったんですからね。あの被り物被ってね、そんな気持ち･･･
あの当時の修道女って言ったらそうでしたものね。修道女って言ったら
それに決まってましたものね。で、そういう人たちが一生そういうよう
な生活をするんだってことね。独身で通して、清貧、貞潔･･･3 つの願を
立てる。だけど、私そんなこと考えてなかったですものね。それを神様
がちゃんとね、あれしてくださってね。だから、あとで（修道会に）変
わってもちっとも違和感感じなかった。本当に自然でした。修道会にな
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るって言っても。「あら、どうしてでしょう。被り物あれなのに･･･」っ
て、そういうようなこと何も考えなかった。〔中川富子〕 
 
 1938 年、A 修道会の前身である伝道婦学校は日本移民の福音化に従事する伝
道婦（カテキスタ）の養成を目的に設立された。マルチーニョ神父の当初の計
画では、伝道婦学校の卒業後、伝道婦たちは自宅に戻り、その土地でそれぞれ
布教活動を行うことを目指していた。中川富子さんは、こうした伝道婦学校へ
の入学を希望した背景には、2 つの思いがあったと語る。一つは「何か勉強し
たい」という気持ちであり、もう一つは「何か役に立ちたい」という気持ちで
ある。 
 
2-3．学校教育と移民女性 
では、「何か勉強したい」という思いは、どのようなことが背景となっている
のだろうか。中川富子さんが「日本人は第一に学校を建てた」と語るように、
植民地（日本人集団地）では、まず日本人会が組織され、日本学校50が建設され
た。日本移民は、日本学校に集まり、村の相談ごとや運動会、天長節などの行
事が行われた。日本学校では、日本語の教育だけではなく、修身を学んだり、
教育勅語を読んだり、当時の日本における学校教育が行われた。のちに、「ブラ
ジル語の先生が来るようになると、日本語の授業とブラジル語の授業が半日ず
つ行われた〔半田 1970:p296-312〕」。 
中川富子さんは、「その日暮らし」の厳しい生活環境の中、日本学校で初等教
育を受け、卒業後には本を読むことで「独学」していたと語る。農村奥地の日
本移民は、ほとんど日本学校において初等教育までしか受けられなかった。農
村奥地の場合、ブラジルでの中等・高等教育を受けるには、都市部に出なけれ
ば受けられなかった。富子さんは、ブラジルでの中等・高等教育など、日本学
校での日本語教育以上の学校教育は望めなかったという。このようなブラジル
での学校教育を十分に受けられない状況の中、富子さんは「私、本当に勉強し
たかったの」と語る。伝道婦学校への入学を熱望したのは、「学校で勉強したい」
という向学心に突き動かされたからであろう。また、妹の中川米子さんも自ら
                                            
50前山（1996a）によると、ブラジルで日常生活を開始した日本人たちは、「未知の
国の社会構造を理解し、自らの世界観と生活ストラテジーを析出せしめていく上で、
何事も〔日本〕対〔ブラジル〕という尺度で解釈をしていくために、無数の binary 
opposition つまり対極概念（二項対立）を生み出した」という。例えば、「日本人」
に対する「ブラジル人」、「日本語」に対する「ブラジル語」（実はポルトガル語のこ
と）である。ここでの「日本学校」とは、「ブラジル学校」（主として公立学校を意味
する）に対して使用されるエスニックな側面を強調した表現であるといえる。  
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の伝道婦学校への入学のきっかけについて次のように語る。 
 
あの当時は伝道学校でしたからね、だからウチに帰れるんだったんで
すよ。とにかく学校でした、伝道学校。で、ここに来ないかっていうの
で、姉が。自分は勉強がしたくて仕方がなかったもんだから（笑い）そ
のうちにだんだんと修道生活のほうに入って行って･･･とにかく、なんで
もお勉強したかったんですよ。宗教に限らず。とにかく、学校というの
で、勉強するのが好きでしたからね。 
それもありましたけども、召出し･･･本当にまだ分からなかったです。
16 歳のときはね。だから将来うちに帰るつもりでしたよね。 
 
 このように中川米子さんも「学校」へのあこがれを語る。そこには何を学び
たいのかという明確な意図はない。むしろ「学校」という場に参加することへ
のあこがれのようにも思える。一般的に、日本移民は社会上昇ストラテジーと
しての学校教育を重視し、家族間の緊密な協力関係のもと、それを成し遂げて
きた。このような社会上昇ストラテジーは「個人」としての移民女性にも少な
からず影響を与えた。先述したように、当時、移民女性がブラジルの中等・高
等教育を受けることは困難であった。このような中、伝道婦学校への入学は、
彼女たちにとって願ってもいないような「学校」での教育を受ける機会になっ
た。つまり、カトリック信者の移民女性にとって伝道婦学校はブラジルにおい
て十分に受けられない学校教育の代替であったと思われる。 
次に、「何か役に立ちたい」という気持ちはどのようなことを意味しているの
だろうか。中川富子さんは、一生を神様に捧げるつもりでいたと語り、自らが
修道女となったことを神からの道として語る。そのため、学校から修道会にな
ることへの違和感を感じることはなく、自然に受け入れることができたという。 
こうした語りには、マルチーニョ神父や兄など周囲からの言葉によって支え
られる。例えば、彼女が兄に伝道婦学校へ入学する相談をすると、兄は「一生
貫くように」と言った。兄の言葉は、修道女になってから困難にぶち当たった
ときに、彼女の支えになったという。また、中川富子さんは『サンパウロの声』
に掲載された伝道婦学校に関する記事を見て、創設者のマルチーニョ神父を訪
ねた際、神父は学費の代わりに「一生人のために働いてもらいたい」と望んだ
と語る。さらに続けて、神父は、椅子の端に座る彼女が「結婚しない人」「一生
人のために働く」人になると言ったと語る。このように自らの一生を神に捧げ
ることは、自らの意志だけではない、周囲の意志によっても支えられるという。
また、一生を神に捧げることは、カトリック信者の家庭で育った娘のあこがれ
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であり、それはカトリック信者にとって潜在的な思いだという。 
このような語りは、富子さんだけではなく、他の修道女によっても語られた。
中村サダさんは 1944 年に入会し、1945 年に誓願を立てた。彼女もまた、カト
リック信者の家庭に育ち、さまざまな聖人の自叙伝を読み、自然に修道院に憧
れたと語る。彼女は、日本移民の子弟への宗教教育に関心を持って修道院に入
ったという。中村さんの父親は、日本で教員をしていたことから、ブラジルの
日本学校でも教員をした。彼女の父親は、二世の将来を心配して、日曜日には
子どもたちを集めて公教要理を教えた。このことが、中村さんを修道女へと導
く契機になった。中村さんは、当時のことを次のように語る。 
 
私がちょうど奥地のところにおる時に、子どもたちをこんなほったら
かして置いたらどんななるかっていうんでね、父が日曜日だけ集めてね、
公教要理を教えてました。（中略）ところが父が子供たちに教えるのを聞
いてたらね、どうも難しい言葉で言うからね、あれじゃあ子どもたち分
からないに違いないと思ってね、父に言っていたんです。（中略）父は神
学校にも入ったことあったからね、よく覚えてたんですね。そして父に
言ったんです。「パパイ（お父さん）の言葉、難しくて子どもたちにはわ
からん」って。「じゃあ、お前が教えろ！」って言って私に押し付けられ
てね、仕方がないから私が日曜日に子どもたち集めて、そして教えてた
んですよね、公教要理。〔中村サダ〕 
 
このように、中村さんの父親は、子どもたちが放任されている状況を危惧し
ていた。そして、日曜学校とはいえないまでも、日曜日に子どもを集めて要理
教育を行った。しかし、父親が使う日本語は難しく、二世の子どもたちには理
解できないことから、中村サダさんが日曜日に公教要理を教えることになった。 
このような経験を通して、中村さんは自然と修道院へ入りたいと思うように
なったといえる。彼女は、修道院に行くことについてウッチ神父51に相談する。
中村さんは、「そうしてると、ウッチ神父様がここの宣伝ビラを出して下さった。
読んでみたらここには私の望みどおりのことが書いているからね、私はここに
喜んで行きますって言ってね」と語る。こうして、伝道婦学校の方針と彼女の
望みが一致したことから、A 修道会に入会することになった。 
 
                                            
51 日本人の布教活動に尽力した神父の一人である。  
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2-4．移民女性の受け皿となった日系カトリック組織 
これまで論じてきたように、日系カトリック組織であった伝道婦学校は日本
移民女性にとって次のような 3 つの点で受け皿になったと考えられる。 
第 1 に、移民としてドロップアウトしそうな移民女性にとっての受け皿であ
る。飯島さんは、中心的な農業の働き手である夫を亡くし、未亡人となること
で、ブラジル社会で農業移民として成功することが困難になった。しかし、カ
トリックへ改宗し、修道女になることによって、子どもとの生活を保障できる
職を手に入れ、ブラジルでの「生」を持ち直すことができた。 
第 2 に、日本移民女性にとって学校教育の代替の機能を果たしていた。当時、
移民女性がブラジルの中等、高等教育を受けることは困難であったことから、
伝道婦学校に入学することで「学校」で学ぶ機会を得た。カトリック信者の移
民女性にとって伝道婦学校はブラジルにおいて十分に受けられない学校教育の
代替であったといえる。 
第 3 に、修道女となることは、ブラジルにおいて達成可能な自己実現であっ
た。学校教育がまともにうけられない移民女性にとって、ホスト社会で社会上
昇を成し遂げられる方法は限られていた。一方、カトリック信者として「神に
一生を捧げる」ことは「あこがれ」でもあった。このような中、カトリック文
化が基盤となるブラジルにおいて、修道女になることは、カトリック信者であ
る移民女性にとって自己実現の受け皿になっていたと考えられる。 
これまでのブラジル日系女性を扱った研究において、「個人」としての移民女
性に着目したものとしては、前山（1996b）によるドナ･マルガリーダ･渡辺と
いう移民女性のライフヒストリーがある。彼女は、カトリックの信仰に結ばれ
ることで、ブラジルの福祉分野で活躍しつつ、カトリックの教義によって「日
本女性」の再解釈し、アイデンティティを確立していった〔前山 1996b〕。また、
前山（2001）は、ブラジル日本移民史において家長による渡伯の決定に従わざ
るを得なかった女性や子どもを「同伴移民」という概念で捉え、ブラジルでの
夫婦関係や親子関係の再定義に着目している。戦前、ブラジルへの渡航は移民
政策によって家族移民とされ、多くの女性や少年少女を伴う移住形態であった。
こうした「同伴移民」たちは、家長に「何らかのかたちで同調し、あるいは同
意させられ、追従して移住する」ことになった。例えば、飯島しきぶさんの結
婚を伴うブラジル移住には、彼女の意思は反映されなかった。飯島さんは、農
業移民としての教育を受けた夫に連れられた存在であった。また、中川家のパ
スポートは家族単位で発行され、その中心は家長である移民男性であり、女性
や子どもたちはあくまでもそれに「同伴」する受動的な存在であった。このよ
うに、これまで見てきた戦前の日本人修道女たちも、日本を出国してブラジル
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に渡るまでは、「同伴移民」としての移民女性とと捉えることができる。 
しかしながら、ブラジル社会においてさまざまな局面で、移住者としてより
よい「生」を切り開く日本人修道女たちの姿は、こうした受動的な存在として
語ることはできない。戦前の日本移民女性にとって、日系カトリック共同体へ
の参加は、学校教育の代替であり、自己実現のかたちであるといえよう。また、
前山（2001）は、日系社会の拡大とブラジル文化への適応に際しては、同伴移
民としての女性や子どもは大きく貢献したと述べている〔前山 2001:p214〕。
「同伴移民」であった移民女性が、ブラジルで修道女となり、二世たちの要理
教育に従事したことは、ブラジル日系社会全体が「一人前になる」プロセスの
一助となっていたと考える。自らの意志に反するようなブラジル移住であった
としても、彼女たちは自らを取り巻く限られた環境の中でしなやかに対応して
きたと考える。こうした日本人修道女たちの姿は、単に「同伴移民」といわれ
るような受動的な移民女性像とは異なる。むしろ、ホスト社会の中でより良い
「生」を希求する主体的な姿である。 
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第 3 章 越境の二重性とアイデンティティの再構築 
1950 年代後半以降、「宣教師」として日本人女性たちがブラジルへ渡った。
彼女らは A 修道会の宣教師としてブラジルに渡り、修道院で共同生活を行いな
がら、ブラジル日系社会で布教した。彼女らは、戦後に渡伯した移民の新参者
という立場でありながら、古参者である戦前移民とその子孫たちに対してブラ
ジル文化であるカトリックを布教する立場であった。このような複雑な立場に
置かれた日本人修道女はブラジルへの越境について宗教的な文脈で語る。例え
ば、「なぜ、ブラジルへ来たのですか？」「神様がそのように導いてくださった」
というようなやりとりは、日本人修道女にインタビューを行う中で何度も繰り
返された。筆者は、彼女たちがブラジルに渡った理由を「神」に見出すことに
戸惑いを感じた。一体、日本人修道女の越境とは何であったのだろうか。 
本章では、戦後にブラジルへ渡った移民女性とカトリック教とのかかわりに
焦点をあて、単身移民女性の越境とアイデンティティについて明らかにする。 
 
3-1．戦後における日本人修道女の越境 
3-1-1．戦後移民の概要 
【移民事業の流れ】 
1942 年 1 月、第 2 次世界大戦によってブラジルが日本と国交断絶を行っ
た。それ以降、日本とブラジルとの間の渡航は禁止されていたが、1952 年に
移住事業を再開した。図 3-1 は、1952 年から 1973 年の間に日本海外協会連
合会、海外移住事業団、国際協力事業団が送出を扱ったブラジルへの移住者数
の推移である。1959 年をピークに 1950 年代後半から 60 年代前半にかけて最
盛期を迎えた。戦後移住者 51,076 人のうち約 7 割がこの時期に渡伯した。そ
のほとんどが農業移民であり、「自営開拓」「公募雇用」「指名呼寄」という３
つの移住形態でブラジルに渡った。「自営開拓」とは日本人移住地に自営農と
して入植する移民である。「公募雇用」とは、コチア産業組合などのあっせん
によって雇用農として渡航する移民である。「指名呼寄」とは、親類や知人な
どの指名によって渡航する移民である。 
戦後、松原移民や辻移民は自営開拓移民として日本からブラジルへの移住が
再開した。1952 年 7 月、サンパウロ州マリリアの松原安太郎が東北及び中西
ブラジルへの移民事業、パラ州サンタレン辻小太郎52に北部ブラジルへの移民
事業をそれぞれ申請した。これにより 1952 年 12 月にアマゾン川流域でのジ
ュート栽培に従事するため、辻移民 18 家族 54 人を乗せたサントス丸が日本 
                                            
52 ジュート生産の功績があったアマゾニア産業研究所の元専務取締役  
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を出航し、53 年 2 月にリオに到着した。同年 7 月には松原移民 22 家族 112
人がサントスに到着した〔『ブラジル日本移民八十年史』1991:p230-231〕。こ
れが日本政府からの渡航費の貸し付け制度を利用した戦後移民の第一号である
とされている。 
1954 年、日本政府は財団法人日本海外協力連合会を設立し、国策として正式
に移住事業を展開する。この組織は移住先の各地に支部を置き、移住者の送り
出し、受け入れ事業を担当した。1955 年、日本政府は海外移住振興株式会社を
設立し、移住地の選定や造成、分譲を行った〔『ブラジル日本移民八十年史』
1991:p236〕。表 3-1 は、海外移住振興株式会社が土地を購入し、造成・分譲さ
れた入植地の一覧である。自営農として入植した移住者の割合はそれほど多く
はなかったが、1961 年には、フンシャールとジャカレイ、グァタパラに約 1000
人が入植している。例えば、グァタパラでは海外移住振興株式会社によって低
湿地開発工事が行われ、当初は稲作地として開墾された。1962 年 1 月に茨城県
出典 『海外移住統計』JICA 
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図 3-1 戦後のブラジルへの移住者数の推移 
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から 6 家族 32 人、山形県から 5 家族 31 人、長野県から 1 家族 9 人、合計 72
人が入植者の第一陣であった〔富田 2007〕。 
 
 
表 3-1「移住振興株式会社による造成・分譲された入植地」 
入植地・牧場名 造成開始 分譲開始 区
画 
入植戸数
（内現地
人） 
日系入植
農家戸数 
日系人入
植人数 
バルゼア・アレグレ 1957.11 1959.3 18 54  53 244 
バルゼア・アレグレ牧
場 
 1984.1 
（処分） 
    
サント・アントニオ 1959.5 1970.9 100    
フンシャール 1959.7 1961.2 88 31 31 143 
ジャカレイ 1959.7 1961.3 87 38 33 210 
チエテ 1960.2 1979.11 
1980.3 
1980.10 
1983.10 
    
第 2 トメアス 1962.5 1963.7 655 84 83 382 
ピニャール 1962.9 1963.2 60 53 53 311 
グァタパラ 1961.4 1961.11 124
1 
13 
115 106 635 
サン・ロレンソ 1975.9 1976.4 6 2（1） 2 7 
アウリベルデ 1976.12 1977.3 27 18 18 79 
出典 『ブラジル日本移民八十年史』（1991）:p236 
 
 
また、日系団体などがあっせんを行うなど雇用農として移住する「公募雇用」
という移住形態は、「コチア青年移民」や「産業開発青年隊」などがあげられる。
例えば、コチア青年移民は、満 18 歳以上 25 歳未満の未婚の男子で、現在農業
に従事している農家の二、三男で、特に扶養の義務を負わない青年を対象に、
日系農家が主体であるコチア産業組合が受け入れ業務を行った移民事業である。
コチア産業組合において、戦後の都市部への人口流入により、農村部での農業
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従事者の人手不足を解消するために行われた。コチア産業組合は、日本海外協
会連合会と協定を締結し、委託を受けた全国農業協同組合が募集・選考を行い、
コチア産業組合の組合員がその選考された移民の引受人（パトロン）となり、
移民と組合員との間で労務契約を結び、移民は最低 4 年間組合員の家に食事付
住み込みで働き、その後は独立を支援されるというものであった。1955 年 9 月、
コチア青年移民の第一陣 109 人がサントス港に到着し、1967 年 1 月までにコ
チア青年移民として 2508 人がブラジルに渡った〔『ブラジル日本移民八十年
史』〕1991:p234〕。『ブラジル日本移民八十年史』（1991）によると、その後、
日本国内における経済成長に伴う労働力の需要の高まり、カナダやオーストラ
リアによる移住者の受け入れ緩和、ブラジル国内における余剰な労働力などに
よって、日本からブラジルへの移住者は減少したという〔『ブラジル日本移民八
十年史』1991:p238〕。1973 年には最後の移民船がブラジルに入港した。 
【戦後移民の特徴】 
 では、戦後移民とはどのような特徴をもつのであろうか。ここでは主に国際
協力事業団『海外移住統計』を基づいて見ていく。 
第 1 に、移住形態の多様性についてである。1952 年から 1983 年までの海外
移住者の年齢を男女別に示したのが図 3-2 である。男性では、21～25 歳の年齢
層が最も多く、次いで 16～20 歳と 26～30 歳の年齢層である。海外に移住した
男性の多くが、農業の厳しい肉体労働にも耐えられるような若年層であること
がわかる。一方、女性の場合、同伴家族として移住した 15 歳以下の女児の割合
と「写真花嫁」に象徴されるような 21～30 歳の婚期を迎えた女性の割合が若
干多いものの、50 歳までの多様な年齢層の女性が海外に移住していることがわ
かる。このようなことから、男性の海外移住は、農業に従事して移住先で成功
するという画一的な移住形態であったといえるが、女性の海外移住は、男性と
比べると多様な移住形態が存在したと考えられる。 
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出典 『海外移住統計（昭和 27 年～平成 5 年度）』国際協力事業団 
 
 
第 2 に、鈴木（2005）も述べているように、戦前移民と比べると戦後移民は
単身渡航者の割合が高く、高学歴であることが特徴である。表 3-2 は 1952 年
から 1983 年までのブラジル移住者数を家族・単身者別に表したものである。
全移住者 53,333 人のうち 11,632 人が単身渡航者であり、全体の約 22％を占
める。 
 
 
 
年度 
家族 
単身 総人数 
世帯数 人数 
1952～1974 7920 40666 10710 51376 
1975 52 163 136 299 
1976 59 191 162 353 
1977 48 158 125 283 
1978 47 154 144 298 
1979 32 113 117 230 
1980 30 105 83 188 
1981 26 84 77 161 
1982 9 25 36 61 
1983 11 42 42 84 
合計 8234 41701 11632 53333 
出典 『海外移住統計（昭和 27 年～平成 5 年度）』国際協力事業団 
表 3-2 家族・単身者別ブラジル移住者数 
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また、図 3-3 は、戦後の海外渡航者を学歴別に表したものである。全渡航者
（図 3-3-1 参照）を学歴別にみると、「新制中学」と「旧制小学」、「新制高等学
校」の学歴を有する渡航者が多い。また、「大学」や「短大」など高等学歴を有
する渡航者は全体の約 3.5％を占めている。こうしてみると、戦後の海外渡航
者の学歴は非常に多様であるようにも見える。しかし、家族で移住する家長と
単身者に分類してみると、その学歴の差異は顕著である。家長の場合、「旧制小
学」までの学歴しかない渡航者が半数以上を占めている（図 3-3-2 参照）。一方
で、単身渡航者の場合、男女ともに全体の 10％以上が「大学」や「短大」など
の高等学歴を有するものであり、約 60％が中等学歴以上（大学，短大，旧制専
門，旧制中学，新制高等学校）を有する（図 3-3-3，図 3-3-4 参照）。特に、『海
外移住統計』によると、「大学」という学歴を有する渡航者 1941 人のうち、1224
人が単身渡航男性である。鈴木（2005）は、1958 年の日系人口実態調査による
と、ブラジルに渡った 15 歳以上である家長 38,884 人のうち、中等以上の学歴
をもつ者が、戦前では 25％であったが、戦後では 60％を占め、特に単身者の
場合は 78.2％と高学歴であるという。このことは先述した戦後の海外移住者全
体の傾向と比べてもブラジルへの単身渡航者がいかに高学歴であったかを示し
ている。 
表 3-3 は 1952 年から 1983 年までの間に、中南米へ渡航した移住者を渡航前
の職業別に記したものである。職業別にみると、単身渡航した男性は、家族で
渡航した移住者（世帯主）と同様に農林業に従事していたものが最も多い。次
いで、学校在学中の者、技術者や技能工に従事する者が多かった。一方で、単
身渡航した女性は 2153 人である。職業別にみると、家事従事者が最も多い。
次いで、事務員、農林業、看護師などの従事者が多い一方で、無職も 294 人と
多かった。 
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 出典 『海外移住統計（昭和 27 年～平成 5 年度）』国際協力事業団 
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表 3-3 渡航前職業別南米移住者数（1952 年～1983 年） 
分類 
  世帯主 
総人数 家族 単身【男】 単身【女】 
専
門
的
技
術
職 
技術者 1117 278 799 19 
教師 212 58 33 63 
保母 74 4   46 
栄養士 24 2 2 13 
看護婦 165 8 2 82 
助産婦 16 1   4 
芸能家 10 3 5 2 
宗教家 70 17 23 20 
その他 343 79 161 47 
サ
ー
ビ
ス
業 
家事サービス 26 1   13 
写真家 29 10 15 2 
理容師、美容師 154 25 5 45 
給仕人、女中 36 3 5 20 
料理人・バーテンダー 71 18 39 2 
クリーニング屋 38 16 8 1 
旅館の主人・支配人 17 9 3 1 
浴場 9 2 1 1 
その他 188 33 86 29 
販売業 916 331 234 37 
農林業 20729 6278 4667 276 
管理職 96 62 19 14 
事務職 1597 337 505 382 
漁業 124 61 21 1 
採鉱・採石業 428 353 13   
運
輸
通
信 
自動車運転手 319 135 134 3 
船員 44 15 23   
通信士 13 3 8   
交換手 15 1   6 
機関士 2 1     
車掌 24 1 3 1 
 
78 
 
表 3-3 渡航前職業別南米移住者数（続き） 
分類 
世帯主 
総人数 家族 単身【男】 単身【女】 
技
能
士
・
生
産
工
程
作
業 
大工・左官・とび 256 123 74   
飲食料品製造 69 23 29 2 
洋・和裁師 170 15 4 44 
塗装工 47 17 23 2 
金属材料・金属加工 376 73 280 4 
機械機器組立修理士 547 140 348 3 
その他の工員 550 86 317 36 
土木建築請負 86 40 41 1 
単純労働 178 53 53 6 
自衛隊員 123 17 92   
警官 23 13 9   
駐留軍要員 290 112 47 11 
建設青年隊訓練校 288 9 268 7 
家事従事 3746 135 30 450 
無職 1280 100 164 294 
学校在学中 14828 37 989 35 
就学前 8862   1 2 
その他 682 210 301 17 
不明 7147 1055 1242 109 
合計 66454 10403 11126 2153 
出典 『海外移住統計（昭和 27 年～平成 5 年度）』国際協力事業団 
 
 
 これまで見てきたように、戦後移民は戦前移民と同様に農業移民としてブラ
ジルに移住するのが圧倒的に多かった。確かに、戦前は多くの日本移民が日本
国内の貧しい経済的事情とブラジル国内の労働力不足を背景に農業移民として
移住した。しかし、戦後移民の日本で置かれていた環境は多様である。経済的
事情や法的環境に着目しようとする視点は移住者の主体的な選択や決断やその
多様性を見えにくくしてしまう。特に、さまざまな文化や価値観が混在する戦
後日本において、ある特定の現象を戦前と同様の基準で捉えることにはいささ
か疑問が残る。つまり、移住者を単に労働力の移動として捉えるだけでは、人
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びとの移動を十分に考察できないと考える。 
例えば、1957 年にコチア青年移民として移住した野山茂氏（仮名）は、満州
開拓団として満州にいたが、終戦と同時に日本へ帰国した。彼は当時のことを
「帰って来た当時は何もない。箸や皿一枚もない状態だった」と語る。終戦当
時はまだ小学校高等科 2 年だったため、帰国後は農業と建設工事の手伝いをし
ながら 4 年間夜学に通った。しかし、就職活動は思うように進まなかった。野
山氏によると「面接した銀行はやる気や意欲、まじめさよりも家庭状況を重視
した。日本社会が嫌になり、コチア青年になる決意をした」と語る。 
また、斉藤秋男氏（仮名）は 19 歳の時に単身でブラジルに渡った。1960 年、
オランダ船チサダネ号に移住者として乗船した。日本でカトリックの洗礼を受
けた彼は53、通っていた教会のドイツ人司祭を通じてブラジルに移住するきっ
かけをつかんだ。斉藤氏は「僕、外国に行ってみたいと思うけれど、誰か知っ
ていますか？」というと、そのドイツ人司祭はマルチーニョ神父を紹介してく
れた。その場でタイプライターを打ち、ブラジルに手紙を送ってくれたという。
20 日ほどでブラジルから返事が届き、アチバイヤ市カネードスで農場を営む中
川幹夫さん（中川富子さんの兄）の農作業を手伝うことになった。こうして 4
か月後、斉藤氏は「指名呼寄」によって永住権を獲得し、渡伯した。 
このようなことから、戦後移民について経済や労働力の移動だけではない視
点で捉える必要があると考える。野山氏は単に就職できなかったためにコチア
青年移民としてブラジルに渡ったのではない。個人の能力や気質ではなく家庭
環境や家柄を重視するような日本の企業や社会に対する不信感がブラジルへの
移住を駆り立てた。斉藤氏がブラジルへ移住する背景には、「外国へのあこがれ」
「異文化への関心」がある。このように戦後移民がブラジルへ渡航した背景に
はさまざまな状況や感情、価値観が複雑に絡み合っているといえる。そのため、
戦後移民の移住形態や日本での経験について、移住関連書類やビザ、パスポー
トなどに記載されるような形式上、法上の移住形態だけではなく、その差異や
背景など詳細に捉えることが重要であると考える。特に女性の場合、先述した
ように、多様な人々が、多様な立場で、多様なかたちで国境を越え、異国の地
で生き抜いてきたと考えられる。以上のことを踏まえ、次項では、一枚岩では
捉えることができない多様な女性の越境について具体的な事例を通して浮き彫
りにしていく。 
                                            
53 斉藤氏はインタビュー調査の中で、カトリック教徒になった経緯について「ある
日バス停で拾ったカトリック雑誌を一時間ほど読み、次の日には教会の門をたたいて
いた」と語った。 
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3-1-2．戦後にブラジルへ渡った日本人修道女 
先述したように、1960 年ごろから多くの宗教団体がブラジルにおける日本人
への布教活動を開始した。『緑の地平―日系カトリック教会の七十年（以下、『緑
の地平』）』（1976）によると、1958 年にはマリアの布教者フランシスコ修道会、
1967 年には宮崎カリタス修道会、1974 年には聖ドミニコ女子修道会の日本人
修道女がブラジルへと渡った〔『緑の地平』1976:p50-54〕。1984 年までに日本
の教会から 74 人の宣教師がブラジルへと派遣され、布教活動を行っている（表
3-4 参照）。 
日本の教会からブラジルへ派遣された日本人修道女は、主に日系社会の中で
布教活動を行うことになった。例えば、宮崎カリタス会は、幼稚園と日本語学
校を、サンパウロ市ジャルジン・ダ・サウジ、ビラ・ソニア、ビラ・カロンに
1 ヶ所づつ建設した〔『緑の地平』1976:p50〕。またアチバイヤ市にあるシュエ
ンスタッド修道会には、1972 年から日本人修道女が着任し、日系人の布教活動
を展開した。着任してからの 4 年間で約 300 人の日系人が洗礼を受けたという
〔『緑の平地』1976:p69〕。こうした日系社会で布教活動を行う修道女の多くは、
日本で創設された修道会、あるいは世界規模で活動する修道会の日本支部から
は派遣された女性たちである。 
一方で、本稿で扱う A 修道会でも 5 人の修道女が日本からブラジルに渡っ
た。しかし、A 修道会は、日本支部を設立しているわけでも、日本で活動して
いるわけでもなかった。本部や支部はブラジルにあり、ブラジルの日系社会で
活動する小規模な修道会である。このことは、A 修道会の修道女の越境は、他
の海外布教者の越境とは異質であることを意味している。移民女性の多様な越
境のあり方として、戦後に渡伯した A修道会の日本人修道女を事例にみていく。 
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表 3-4 ブラジルに宣教師を派遣した修道会 
修道会 人数 
横浜教区 1 
東京教区 1 
横浜教区信徒 1 
大阪聖ヨゼフ布教修道女会 1 
フランシスケン 7 
フランシスコ会 2 
イエズス会 2 
神言会 2 
マリアの布教者フランシスコ会 2 
アシジの聖フランシスコ修道女会 5 
シエンスタット布教 1 
ナザレトのカテキスタ会 4 
聖母カテキスタ会（現・聖マリア在俗会） 2 
タピライのカテキスタ会 2 
宮崎カリタス修道女会 15 
コンベンツアル聖フランシスコ修道会 3 
札幌教区 2 
援助修道会 2 
ベタニア修道女会 6 
ドミニコ女子修道会 1 
長崎純心聖母会 8 
聖心侍女修道会 1 
愛徳カルメル 2 
合計 74 
出典 『緑の地平―日系カトリック教会の七十年』（1976） 
 
 
では、そもそも戦後移民である 5 人の修道女たちはどのような人々なのだろ
うか。表 3-5 は戦後に渡伯した A 修道会の日本人修道女の一覧である。5 人の
中で最も早くブラジルへ渡ったのは川原佐知子である。彼女は 1955 年にブラ
ジルへ渡り、1956 年に入会、翌年には誓願を立てている。他のメンバーは戦後
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移民が急激に減少した 1960 年代にブラジルに渡っている。図 3-1 からもわか
るように、それまでの日本移民は圧倒的に農業移民が多かったが、このころに
なると農業移民は減少し、より多様な目的でブラジルに渡る移民が増加した。
こうした時期に日本人修道女もブラジルに渡っている。  
 
 
 
 
 
彼女たちのほとんどが 30 歳前後にブラジルに渡っており、それまで日本社
会で成人した人々である。以下には、修道女の語りをもとにブラジルに渡るま
での日本での生い立ちについての概要を示す。 
【事例 1：前田ユリエ（仮名）】 
 1934 年、熊本県で兄 2 人と姉 3 人を持ち、末子として生まれた。小学 5 年
生（11 歳）の頃、父が他界し、その 5 年後、16 歳の頃に母も他界した。その
ため、横浜にある親戚に預けられることになった。家長の妻はスペイン系フィ
リピン人だった。子どもたちは毎週日曜日にきれいな着物を着て、ミサに行っ
ていた。それに憧れ、自らも洗礼を受けたいと申し出て、18 歳で洗礼を受けた。
その一家がアメリカ移住する予定だったため、英語教育も受けていたが、預け
られていた親戚は離婚し、アメリカ移住もとりやめとなる。その後、大阪に住
んでいた姉が学費を工面し、洋裁学校に通った54。洋裁学校卒業後、体調不良
のため姉宅で休養を取ることになった。その間、神に祈りをささげながら、教
会の手伝いなども行っていた。その際、『声』（聲社出版社）というカトリック
雑誌に掲載されたブラジルでの布教者を募集する記事を読み、ブラジルへの移
                                            
54 前田さんが洋裁学校に入学していた頃、日本では洋裁ブームが起こり、洋裁学校
に通う女性たちが瞬く間に増加した時代である。井上（2010）によると、1948 年か
ら 1952 年にかけて洋裁学校の数は 10 倍にも増加し、多くの女性が洋裁教育を受け
ていたという。〔井上 2010:p35〕 
氏名 生年月 渡伯（年齢） 入会 誓願 洗礼（年齢） 渡伯前職業 
川原佐知子 1930 1955（25） 1956 1957 日本  
石井カナエ 1932 1962（30） 1963 1964 日本（21） 家事手伝い 
前田ユリエ 1934 1964（30） 1964 1966 日本（18） 洋装店， 
澤田百世 1930 1967（37） 1967 1970 日本（23） 銀行員 
大島京子 1939 1968（28） 1968 1972 日本（18） 事務,修道院 
表 3-5 戦後渡伯した日本人修道女 
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住を決意した。日本カトリック移住協議会55に問い合わせると「とんとん拍子
に」ブラジルへの移住の話は進んだ。宣教師としてのビザを取得するため、洋
装店を辞め、横浜市のカトリック系インターナショナルスクールで 2 年間働い
たあとブラジルに渡った。 
【事例 2：澤田百世（仮名）】 
 1930 年、栃木県で 5 人兄弟の末子に生まれる。9 歳のときに東京に転居し、
戦時中は一人で栃木県に「買い出し」に行くこともあった。母親は小学 6 年生
の時に死亡し、続いて兄（長男）が戦死、姉（長女）が病死、もう一人の姉（二
女）は幼少期に死亡した。唯一生き残った兄弟は次男の兄だったが、シベリア
に 4 年間抑留されていた。高等女学校には 5 年間就学した。その後、20 年間に
わたり日本銀行に勤めた。父親が亡くなった後、職場の同僚が世田谷のカトリ
ックセンター礼拝会という修道会の寮に入っていたことから、そこに寄宿する
ことになった。寄宿の条件として、毎日、夕食後に公教要理を受けることだっ
た。スペイン人修道女の話を聞く中、徐々にカトリックへの興味が強くなり、
1953 年に洗礼を受けた。三越の呉服部に勤めていた友人から借りた振袖を着
て、洗礼式を行ったという。その後、別棟に転居した。そこでブラジルから日
本に一時帰国していた川原佐知子さんと出会い、ブラジルでの布教の話を聞き、
日本銀行を 1967 年 9 月に辞職し、12 月には船に乗り、ブラジルに渡った。 
【事例 3：大島京子（仮名）】 
 1939 年、北海道で 8 人兄弟の 4 女として生まれる。嫁いでいた姉の呼寄せ
で岩手県に移り住み、中学校を卒業する。高等学校に進学するものの、1 年後、
姉一家の転居によって青森県のカトリック系の私立高校へと転校する。高校 3
年生になると寄宿に入り、カナダ人修道女と出会い、公教要理を受け、18 歳の
時に受洗した。高校卒業後、7 カ月間だけ一般企業に勤め、その後 2 年 3 カ月
間、母校で事務員として働いた。その際、修道院に行くことを目指し、必要と
なる日用品など準備を進めていたという。その後、宮城県にある修道院に入っ
た。5 年間の志願期と修練期を経て、誓願を立てて会員となったが、途中体調
不良となり、兄弟がいる岩手県に移った。しかし、修道女となる夢が諦められ
ずにいた大島京子は、ブラジルでの宣教師募集の新聞記事を目にし、ブラジル
移住を決意した。1967 年夏に名古屋に行き、聖母カテキスタ会の委託生として
修練期を行っていたが、半年後にはブラジルに渡ることになる。 
 
このように、A 修道会において戦後移民の日本人修道女は、幼少期に第二次
                                            
55 現在、「海外布教者を支援する会」となる 
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世界大戦を経験し、日本での学校教育を受け、就労し、青年期に自らの意思で
カトリックに改宗したものが多い。先述したように、戦後の単身女性渡航者の
場合、その半数の最高学歴が新制高等学校であり、中等学歴を有している割合
が多かった。ブラジルに渡った日本人修道女の場合も、石井カナエさん（仮名）
56を除く 4 名が旧制高等女学校を修了するなど中等学歴を有している。ただし、
新制高等学校を卒業したものは、30 年代後半に生まれ、終戦と同時に小学校に
入学した大島京子さんだけである。また、彼女たちは卒業後に就労していた経
歴を持つ。さらに、彼女らはカトリック系の学校や寮で外国人布教者と接した
り、キリスト教徒である親類や知人と接したりすることを通して、自らの意思
で 20 歳前後にカトリック教に入信した人々である。 
 
3-2．「宣教師になる」ということ 
3-2-1．なぜブラジルに渡ったのか 
本項では、なぜブラジルに渡る決断をしたのかを日本人修道女たちの語りか
ら考えてみたい。従来の研究では、日本人女性の国家を越える移動を考える場
合、家父長的な日本社会への抵抗と説明される場合がある。例えば、近年、カ
ナダの日本移民女性はジェンダー克服として海外移住する。しかし、ブラジル
の日本人修道女の場合、そのような視点でとらえることはできないと考える。
確かに、日本人修道女の場合も、日本に残る家族によって彼女たちの越境につ
いて「家父長的な日本からの逃避」として説明されることがある。例えば、28
歳のときにブラジルに渡った大島京子さんの姉は「彼女は『家庭人にはなれな
い』と語っていた。私たちのように（結婚して）苦労している姿を見て、それ
が嫌でブラジルに行ったんでしょう」と語る。「家庭人になれない」ということ
は、俗世間では結婚せず、カトリック修道女になるということである。ここで
重要なのは、日本人修道女たちの越境は、周囲からは家父長的な日本からの逃
避や抵抗として説明されるということである。大島さんの姉は、家父長的な家
族関係の中で「家庭人」として生き、苦労する女性たちの姿が大島さんを修道
女への道に駆り立てたと捉えている。 
一方で、インタビュー調査の中で、当事者である日本人修道女によってブラ
ジルに渡る経緯を家父長的な日本からの逃避や抵抗として説明されることはほ
とんどない。例えば、大島さんは「私の心をついたのはやっぱり神様の良心の
声なの。一番のささやきね。新聞を見たときに『あら、私もこういう生活して
                                            
56 石井カナエさんは脆弱な体で学校に通学できなかったため、初等教育までしか受
けていない。 
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みたい』って。一度も考えたことないのに、ぱっと浮かんだっていうのはね、
一種の神様のささやきなのよ」と語る。また、澤田さんは「やっぱり神様の恩
計らいっていうのかな。そういうことを感じる。神様につままれてぴゅっと置
かれたらここだったって感じでしょ」と語る。 
このように、ブラジルへの越境について家族や知人らが家父長的な日本社会
からの逃避や抵抗として語る一方で、多くの修道女たちは「神のささやき」や
「神の恩計らい」、「神様の召出し」として説明する。しかし、家父長的な社会
からの逃避や抵抗という語りや「神」という次元での語りは、彼女たちがブラ
ジルに渡った背景を十分に説明しきれていないと考える。なぜなら、カトリッ
ク教会は男性優位主義的な世界であり、日本からブラジルへの空間的越境が単
純に家父長的な日本社会からの逃避とは考えにくいし、「神」という次元で説明
することも日本人修道女が抱えるそれぞれの事情や生い立ち、送り出し国であ
る日本の社会情勢などを踏まえていないからである。以上のことを踏まえ、戦
後に渡伯した日本人修道女の語りから、ブラジルに渡る意志を固めた要因には
次の 3 点が考えられる。 
第 1 に、「親」をはじめとする家族との関係性の変化である。例えば、前田ユ
リエさんは、姉の結婚を「見届け」てからブラジルに渡ったと語る。彼女にと
って姉は学費を捻出してくれるなど金銭的に援助してくれたことから「親代わ
り」であった。そのため、彼女は、姉の反対を押し切ってブラジルに渡ったこ
とを「親不孝」なことをしたという。こうしたうしろめたさを感じながらも、
前田さんは「姉が結婚するのを見届けてからブラジルに来たのよ」と語る。ま
た、澤田さんは父親が亡くなり、「身軽だった」ことからブラジルに渡ったと語
る。彼女の父親は宮内省職員であり、御料林を管理する帝室野林局に所属して
いた。23 歳の時、父親が亡くなってから洗礼を受けた。彼女は「戦争に負けな
いで、両親が生きていたら、カトリックになっていなかったろうし、ここにも
来ていなかったかもしれない。父が亡くなって宗教的に拘束されなくなった」
と語る。彼女にとってカトリックの洗礼を受けたり、修道女になることは家長
である父親が不在になったことで可能となったといえよう。 
このように親代わりである姉が他家へ嫁いだり、父親が死亡たりすることで
ブラジルに修道女として移住できる状況になった。俗世間における「親」との
関係性が変化することで海外移住が可能となったといえる。島（1957）による
と、家族移民の場合、経済的な貧困状態や分家が移住要因であるという。一方
で、移住過程において「『反対し続けていた母が亡くなったので思い切りがつい
た』と語っていた〔島 1957:p560〕」家族移民もいることから、「親」の不在、あ
るいはその関係性の変化は、移住者にとって移住の意志を固める大きな要因に
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なり得ると考える。 
第 2 に、女性の生き方に対する模索である。戦後渡伯した A 修道会の日本人
修道女たちのほとんどが、急激に日本からの移住者が減少した 1962 年以降に
30 歳前後の時にブラジルへと渡った。1960 年代は高度経済成長期であり、人々
の生活は急速に変化した時代である。それに伴い、近代家族が誕生し、女性の
生き方にも大きな変化をもたらした。こうした中、先述したような「家庭人と
なる」ことへの抵抗の語りは、多くの女性たちが自らの生き方を模索する姿を
表出していると思われる。また、前田さんはブラジルへ渡る決断について、「30
歳までには自分の道を決めなきゃないでしょ。結婚するかどうするか。このま
まではいけないと思った」と語る。前田さんがブラジルに渡った 1964 年当時、
女性の平均初婚年齢は 24.5 歳である（図 3-4 参照）。すでに 30 歳となってい
た彼女らはすでに結婚していてもおかしくない年齢であった。このように、日
本社会が経済的にも大きく変化する中、「婚姻」という基準で女性の生き方が語
られ、自らの道を模索する女性たちが存在したと考える。 
 
出典 厚生労働省「人口動態統計」 
 
 
第 3 に、戦後日本における海外布教者たちやカトリック信者たちとの出会い、
洗礼を受け、カトリック教徒になったということである。1963 年から 5 年間、
A 修道会から 2 人の日本人修道女が布教と志願者集めのために日本に派遣され
ていた。彼女たちとの出会いがブラジルへ移住する契機になった者もいる。し
21
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23.5
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24.5
25
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26.5
図 3-4 平均初婚年齢の推移 
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かし、石井カナエさんはブラジルに渡る経緯について振り返り、そもそも「カ
トリックに入ってなかったらブラジルに来てない」と語る57。カトリック信者
になることはブラジルに渡る上で重要なことであったという。 
 
先述したように、戦後渡伯の日本人修道女は青年期にカトリック信者になっ
た人々である。戦時中、キリスト教は日本国の監視下に置かれ、自由な布教活
動が行えなかった。しかし、終戦と同時に、多くの修道院が戦争からの復興の
ために布教活動を開始した。大島さんは「戦争が終わったら、日本には食べ物
がなかった。婚約者を戦争で失っちゃった人たちが、どんどん修道会に入って
来たからね。どこの修道会も入る人が増えたのよ。あの当時はどんどこ入って
問題だった」と語る。このことからも、終戦直後の日本においてキリスト教が
盛んに活動していたことがうかがえる。そうした中、彼女たちは熱心にカトリ
ックを信仰する海外布教者や信者に出会った。例えば、澤田さんは、戦争が終
わり、父親が亡くなった後、スペイン出身の修道女と出会い、「あの頃、スペイ
ンの貴族のお嬢さんが修道院に入り、何のために自分の故郷を離れて、こうい
う遠い国に来て、カトリックの教えを伝えているのだろうかと疑問を抱いた」
と語る。また、大島さんは仙台の修道院に入り、カナダ出身の修道女と出会い、
「私はカナダから来た生まれながらの信者の人と違う。あの人たちは本当に深
い信仰を持ってキリスト教を広めようとして来ている人たち。けれども、洗礼
を受けてそういう人たちの精神を少しはもっていると思う」と語る。さらに、
石井さんは信仰熱心なカトリック教徒と出会い、カトリックに入信し、聖人伝
などの本を読むことで「自然と」修道女に憧れを抱いたという。特に、聖テレ
ーズ58について書かれた本によって「感化された」という。このように、信仰熱
心な海外布教者や信者らと接する中で、彼女たちは洗礼を受け、海外布教者と
しての生き方に関心を抱くことになった。 
以上のように、さまざまな要因が絡み合う複雑な状況の中、日本人修道女た
ちはブラジルに渡っている。日本社会全体の生活形態や価値観など大きく変化
しつつある中、家族との関係性が変化したり、女性としての生き方を模索した
り、カトリック信者として海外布教に憧れを持ったりすることが、ブラジルへ
の移住を決断するのに大きな要因となったと思われる 
                                            
57さまざまな人と出会い、カトリックの信仰に導かれたという。カトリック教徒にな
ってからも、当時、手伝っていた孤児院で、来日中の中川さん（第 2 章参照）に出
会い、A 修道院での修道生活について聞き、渡伯を決意した。 
58 聖テレーズはフランスのカルメル会の修道女であり、海外宣教師の守護聖人とさ
れている。 
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3-2-2．越境の二重性 
では、日本において、家族との関係性が変化する中、高度経済成長期に女性
として生き方を模索し、海外宣教師に出会った彼女たちはどのようにブラジル
に渡ったのだろうか。本項では、戦後移民である日本人修道女がブラジルに移
住した経緯について述べる。日本人修道女の中には、戦後移民の日本人女性の
中でも自分たちの渡伯は特別だったと位置付けているものがいる。そして、彼
女たちのほとんどが、自らのブラジルへの移住について語る際、1960 年代に単
身で日本人女性が渡伯するのは厳しい環境にあったと認識している。例えば、
1967 年 12 月、37 歳の時にアルゼンチン丸で渡伯した澤田百世さんは、次のよ
うに語る。 
 
川原さんが病気なんだけどブラジルに戻るってことになって、一緒に
行かないかということになって、川原さんと一緒に来たの。変な話だけ
ど、こっち来てなんで移住者としてこなかったかって言われたね。移住
者はタダになるから、国から渡航費がでるからね。でも、そんなことし
てたら私乗れなかったの。私は、イルマン・ジュリアナ59みたいに先生の
資格も持ってないでしょ、看護婦さんの資格も持ってないでしょ、何に
も（資格を）持ってない人は、あの頃、単身の女性の入国はすごく厳し
かったのよね。ほら、お料理屋さんで働いたりするもんだから。資格が
ない人はすごく厳しかったの。だから私が乗った船まではそんなに厳し
くなかったからよかったんじゃないかな。イルマン･ジュリアナはすごく
難しかったんだって、何回も何回も（領事館に行って）。 
Q：「移住者」としてではなければ、何でブラジルにいらしたのですか？ 
だから、何も資格にじゃない。カトリック中央移住協議会60の局長さ
んがいらしたのね。川原さんはそこに勤めてて、病気がちな彼女に代わ
ってお給料もらいに行ってあげたり、よく私そこに出入りしてたの。そ
んな関係で、渡航は資格がないと難しいというので、（彼が）「じゃあ、
あなたはね、もう宣教師になったって言うことで宣教師として、今まで
日本にいたけどブラジルに帰るっていう形にしなさい」っていうことで。
帰るって変だけど、「こちらで宣教師になってブラジルに渡るっていう風
                                            
59 大島京子の修道名 
60 当時、日本カトリック移住協議会は、日本からの移住政策に対する支援を行ってい
た。現「海外布教者を支援する会」の前身である。  
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にしなさい」って。で、書類上の修道者の資格を貰って。だから私のパ
スポートちゃんとここの会員になってるの。そういう形でないとさっき
言ったように単身の女性の（ブラジルへの）入国は難しかったから。〔澤
田百世〕 
 
ここでの「移住者」とは、先述したような日本海外協会連合会、海外移住事
業団などを通して日本政府からの渡航費の補助を受けたブラジルへの移住者の
ことである。移民船には「移住者」の多くが乗船し、約 1 カ月半の船上生活で
は移住先の語学や社会事情を学習することが日課であった。当時、移民船では
『ポルトガル語のテキスト』が配布されることもあった。例えば、1968 年のア
ルゼンチン丸では B6 サイズの小さな冊子が配布された。1 ページ目にはしが
きとして「“世界を知るには先ず外国語を学べ”といわれるが、特に海外へ移住
しようとする人は，相手国の語学を一日も早く見につけることが成功の鍵であ
る。本書は実用的な初歩会話を覚えることに重点を置き，海外生活に必要最低
限の事項を取りまとめたものである」と書かれている。さらに、その実用会話
として最初に取り上げられているのが次のような例文である。 
 
＊コーヒーの畑で（No Cafezal） 
Como （e que） se chama?                       
なんという名前か。 
Jiro Yamada.                 
山田次郎です。 
Quantas pessoas são?               
何人家族か。 
Qutro: eu,minha mulher e dois filhos.       
四人です：わたしと妻と二人の息子です。 
É uma boa familia. Alugo-lhe um bom ralhã      
いい家族だ。あなたに一ついい畑を貸しましょう。 
Venha aqui,vou mostrar. Mas,você tem prática de lavoura? 
ここへ来たまえ，見せてあげよう。しかし、あなたは農業に経験があります
か。 
Tenho. Sou agricultor desde que mascí 
あります。私は生まれたときから百姓です。 
Então alugo-lhe mil pés desse talhão. 
それじゃその畑のコーヒー樹千本貸しましょう。 
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 このように、移民船の中で学習される内容は農業移民としての「移住者」を
想定したものであった。また、例文には夫婦と子ども 2 人の 4 人家族として家
族構成されている。これは政府が募集する家族移民の資格として、「純農業者」
であることや満 50 歳以上の世帯夫婦に加えて満 15 歳以上 50 歳未満の働き手
が 3 人以上であり、家族は三親等以内で構成することが条件とされたからであ
る61〔島 1957:p 546-555〕。戦後、工業移住者や宗教家、芸術家の渡伯など日本
からブラジルへの移住形態が戦前移民と比べて多様化したとはいえ、農業に従
事するために家族単位でブラジルへと渡る「移住者」が大多数であったといえ
よう。そうした中、日本人修道女が布教のために移民船で単身渡伯するという
ことは特異な移住形態である。 
また、澤田さんによると、当時は単身移民女性の入国は厳しく制限されてい
た。ブラジルの「お料理屋」で働く日系女性が問題視されていたためだという。
前田さんもまた、「当時、ビザを取る時、ブラジルに女性は入りにくかった。な
ぜなら、日本の女性がブラジルに渡ってすぐに飲み屋の女になってしまうので、
どのような目的で渡航するかなど厳しく審査されたの」と語る。ここでいう「お
料理屋」や「飲み屋」とは、女性が料理を給仕したり、酒を注いだりするサー
ビスがある「料亭」と呼ばれるような日本料理店のことである。『ブラジル日本
移民百年史』によると、20 年代後半には日系社会に「料亭」が出現し、女給が
農業で経済的な成功を収めた男性たちの給仕に当たっていた。30 年代になると、
料亭には「芸者」も登場し、第二次世界大戦で一時的に衰退したものの、62 年
当時のサンパウロ市には 9 軒の「料亭」が営業していた〔田中他 2013:p575〕。
こうした女給たちは、夫に先立たれ未亡人となった女性や「構成家族」の解体
によって自活しなければならなくなった女性などが多かった。彼女たちは「白
い目で見られがち」であったという〔田中他 2013:p459〕。 
このような単身移民女性のブラジルへの入国が厳しい中、澤田さんは「日本
で宣教師になってブラジルに渡る」ことで入国のための手続きがスムーズに行
われたと捉えている。実際、渡航時のパスポートには宣教者としての記載があ
る。宣教者として渡伯したのは澤田さんだけではない。例えば、大島京子のパ
スポートの旅券番号の下には、氏名、国籍、身長、本籍、生年月日、特徴、職
業、渡航目的などが記されている。職業欄には「RELIGIONIST（宗教者）」、
                                            
61 ただし、世帯夫婦とその子どもによって労働力 3 人以上をもつものはそれほど多
くかなったと思われる。島（1957）によると、昭和 30 年の移民船ブラジル丸に乗船
していた戦後移民 58 世帯のうち、一夫婦と子どもという家族構成であった世帯は 14
世帯のみであったと報告している。 
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渡航目的欄には「FOR MISSIONARY WORK（宣教活動）」と記載されてい
る。 
また、大島さんは国民年金の給付手続きをする過程で親戚にあてた手紙の中
で自らのブラジル移住に関する公的手続きについて、次のように記載している。 
 
十主の平安 
 お手紙、二通お受け取り致しました。早速次の日領事館を訪れ、手紙
の内容のことをお話致しました。その結果、領事館の係の方の進めに従
って申立書を作りましたので、先にお送り致しました。在留証明書と一
緒に提出してくださいませ。（中略） 
一九六八年、永住ビザの手続きを致しましたが、この年丁度ブラジル
の法律がきびしくなり、宣教者は四年のビザしか取れませんでした。私
は横浜で通訳つきでブラジル領事と話しました。親切な領事は、四年ビ
ザで行き、四年後ブラジルの永住権を取るように進めてくださいました。
そして四年後ブラジルの永住権を手にしたわけです。（原文ママ） 
 
このように大島さんは「移住者」として永住ビザではなく、宣教師として 4
年間の宗教ビザを取得した。確かに、当時大島さんが取得した宗教ビザには
「 Este visto nao pode ser transtormado em permanente,no Brasil,sem 
consulta previa ao Ministerio das Relaeoes Exteriores.（このビザは、外交省
への事前協議なしにブラジルにおける永住権に変換することはできません）」、
「Prezo de validade :4（quarto）anos.（有効滞在期限：4 年）」と記されてい
る。 
「宣教師になる」ことは少なくとも単身女性がブラジルに入国することを可
能にした。戦後移民である A 修道会の日本人修道女による日本からブラジルへ
の越境は、「宣教師になる」という「俗から聖」への越境という意味も有してい
た。「日本からブラジルへ」という空間的な越境は、「俗から聖へ」という宗教
的、観念的な越境でもある。つまり、日本人修道女のブラジルへの越境は、空
間的越境と観念的越境の二重性をもつものであったと考えられる。彼女らが「な
ぜ、ブラジルに来たのか」との問いに対して、「神」という次元で語るのは、こ
のような差異化された移住形態が背景にあったといえよう。 
一方で、移住者である日本人修道女はこうした越境の二重性を日本で周囲の
人々にはあまり語ろうとしない。例えば、澤田さんは次のようについて語る。 
 
別に魅力って感じなかったかな。海のはるか彼方に行こうなんて、大そ
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れた考えがあったわけじゃないよ。そこにいって、できないことないんだ
ったらやろうかなっていう簡単な考えだから。で、銀行嫌でやめたわけじ
ゃないしね。だから私が辞表出したら、みんなびっくりして、「え、ブラジ
ルに行くの？どうして？」ってみんな聞いたわよ。でも、宗教的なって言
ったら、ちょっとあんまりね、日本で大げさだから。修道院に入りますっ
てなったら、よっぽど変わった者に聞こえるじゃない。今まで楽な生活し
てるのに、やめて修道院に入るなんて「あなた、失恋したの？」って思う
よ、第一。で、お見合いしたけど、修道院行きたいって気持ちあったから、
適当にごめんなさいって断ってもらってたからね。だから、そんなこと、
修道院入るなんてこと、失恋したの？とかさ、どうして日本が嫌になった
の？なんていわれるから、あんまり公にしなかったの〔澤田百世〕 
 
澤田さんはブラジル行きに関して、修道院へ行くことは公言しなかったとい
う。澤田さんは、日本では修道院に入るということがどのように捉えられるか、
そこにはいかなる誤解が生じるのかを理解していた。戦後移民の日本人修道女
のブラジル移住とは、宣教修道女になり、一生を神に捧げるということである。
澤田さんが言うように、日本が嫌になったとか、変わり者だとか、失恋しただ
とか、さまざまに誤解されることもあろう。先述したように、日本に残る家族
によって、日本人修道女の越境は家父長的な日本社会からの逃避と説明される
こともある。このような誤解や障壁を回避するために、ブラジルで修道女にな
ることは周囲に公には語らず「沈黙」を通したという。ブラジルに渡り 40 年経
過した現在でも、見ず知らずの日系移民に対して修道女であることは語らない。 
ある時、筆者は澤田さんと共に東洋人街として有名なリベルダーデ地区に買
い物に出かけた。リベルダーデ地区は、もともと日本人街と呼ばれるほど日本
移民が集住し、多くの日系の商店が軒を連ねていた地区である。地下の一角に
ある衣料店に入り、日本に残してきた筆者の子どものために贈り物を買ってく
れた。会計の間、澤田さんは店主と話しはじめた。店主とその妻は富山県出身
の一世で、ブラジルには 1968 年に移住したという。澤田さんが東京の日本橋、
成城に住んでいたと知ると、店主は「良いところの人じゃないの。何でブラジ
ルに来たの？旦那に騙されてきた？」と尋ねた。しかし、澤田さんは答えるこ
となく店を出た。そして、彼女は筆者に修道女という立場を説明するのは面倒
だと語った。 
このように、現在の日系社会において単身で女性がブラジルに渡ることは想
定されていない。「移住者」とは家族移民であり、移民女性は前山（2001）がい
うところの「同伴移民」であることが前提とされている。一般的な移民女性像
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から逸脱する日本人修道女の越境のあり方は、差異性と二重性を兼ね備えた複
雑なものである。こうした複雑な越境であるがゆえに、日本では知人や友人、
ブラジルでは同じ移住者であるはずの一世たちに対してさえも、宣教師として
ブラジルに渡ったという越境の二重性について語ろうとはしない。こうして日
本とブラジルの双方で「沈黙」することで周囲の人々との間に生じる誤解や差
異に向き合ってきた。こうした誤解や差異は、日本社会やブラジル日系社会に
おける家族像や移住者像から生じるものである。しかし、こうした発想こそが
日本人修道女の越境の差異性や二重性、さらには移住の多様性をも見えにくく
してしまう。 
 
3-3．アイデンティティの再構築 
3-3-1．移住者としての新参者 
先述したように、女性が単身でブラジルに渡ることが困難とされた中、宣教
師になることはブラジルへの越境を可能にする知恵として捉えることができる。
しかし、宣教師として女性が単身でブラジルへ入国できたとしても、移住先で
あるブラジルに定着する上でさまざまな限界がある。たとえ永住権が取得でき
たとしても、家族を持たない外国人がブラジル国籍に帰化することは難しく、
A 修道会の日本人修道女（一世）は現在でもブラジル国籍を取得していない。
そのため、彼らに選挙権はなく、政治参加は認められていない。また、A 修道
会の修道女たちにもっとも懸念されていたことは、交通事故などで不慮の死を
迎えてしまった場合である。血縁者がいないことは遺体の身元引受人がいない
ということでもある。このようにホスト社会において法的な制約を受けながら
移住者として生きている。 
戦前移民が悲惨な経験をしながらブラジル日系社会を構築し、そこへ戦後移
民が新しい日本文化を持ち込み日系社会は活性化された〔『ブラジル日本移民
八十年史』1991:p261〕。また、齋藤（1957）は戦前移民との関係の構築が社会
上昇の機会であったと述べている〔齋藤 1957:p643〕。このように戦後移民にと
ってホスト社会に参加する過程で戦前移民が構築してきた戦前移民が築いた日
系社会との接触が不可欠であった。では、空間的な越境と観念的な越境を含意
するブラジル移住を果たした戦後移民の日本人修道女にとって、日系社会にお
ける移住の先輩たちとの関係性の構築はいかなる意味を持っていたのだろうか。 
戦後移民の日本人修道女がブラジルに移住し、戦前移民の日本人修道女によ
って言われる一言は「あなた、続くかね」という言葉だ。例えば、澤田さんは
ブラジルでの生活に関して次のように語る。 
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ジャシンタに「日本でね、楽に暮らしているのに、あなた、もつかね？」
って言われたの。ここの生活相当厳しいって。食べ物も今の生活よりもっ
とひどかったからね。肉なんかなかったから〔澤田百世〕 
 
戦前移民の二世である米田ジャシンタさん62は、日本での志願者をつのるた
め 63 年から 68 年に来日していた 2 人の修道女のうちの一人である。彼女は日
本での生活を「楽な生活」、ブラジルでの生活を「厳しい生活」と捉えていた。
とはいえ、ブラジルから派遣されたジャシンタさんが体験した日本での「楽な
暮らし」とは、高度経済成長の中にある日本での生活である。本来、戦中･戦後
を生きた澤田さんの「日本での生活」とは異質であろう。澤田さんはインタビ
ューの中で次のように続けている。 
 
でも、私ね、「私、戦争通ってます」って。「だから、少々のことじゃへ
こたれません」って言ったの。（中略）ここに来て、そんなに厳しいと思わ
なかったよ。だから、戦争通ったっていうことはある意味でよかったのか
もね。〔澤田百世〕 
 
このようにブラジルでの経済的に困窮した生活ぶりについて、澤田さんは戦
争体験に比べたら「厳しいと思わなかった」と語り、「ある意味よかった」と振
り返っている。戦争当時、澤田さんは東京の日本橋に住み、毎晩、空襲によっ
て安心して眠ることもできなかった。13 歳くらいになると、一人で日本橋から
父親の出身地である栃木県や千葉県まで米やサツマイモの買い出しに行くこと
もあった。それでも食料がないときは、かぼちゃやサツマイモの葉を食べて飢
えをしのいでいたという。こうした時代に比べ、ブラジルでの生活は食料にも
困るような状況だったにもかかわらず63、「夜はちゃんと眠れるし、ごはんも時
間になって食堂に行けばちゃんとあるし、買い出しに行かなくても済む」と語
                                            
62 A 修道会の創設当時のメンバーで、長年会長を務めた。調査時にはすでに死亡し
ていた。 
63 飯島しきぶさんは、当時の経済状況を「貧乏、貧乏、貧乏。もうおにぎり一つ貰っ
て、伝道に行くのがやっとだったよ。それでめまいするくらいだったよ、私歩いてい
くのに 10 キロくらい歩いて行きおったものね。で、途中で日本人の家族で、私にご飯
食べさせてくれたり、そんなことも何回もあったよ」と語る。こうした困窮した生活
は 1975 年に一般信徒による黙想会の会場と宿泊施設、食事の提供を行う「黙想の家」
を開業してから経済的に安定し始めたという。 
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る。 
しかしながら、日本での戦中･戦後の生活も体験者によって異なる経験であ
る。1963 年に渡伯した前田さんはブラジルでの生活を「日本での戦争中の生活
よりも貧乏だった」と語る。このように戦争体験は多様であるため、日本での
戦争体験とブラジルでの生活を比較することにあまり意味がないと思われる。
むしろ、戦後に渡伯した日本人修道女たちは、自らの戦争体験を再解釈し、自
らのブラジルでの生活に意味づけていることが重要である。つまり、移民とし
ての新参者がブラジルでの「厳しい」生活を乗り越える過程で、戦争体験の再
解釈を見てとることができる。 
しかし、日本人修道女たちがブラジルでの生活を「厳しい」生活と語る時、
単にそれは移民やその子孫の多くが経験するような経済的に苦しい状況のみを
表しているのではない。清貧・貞潔・従順という 3 つの誓願を立てる修道生活
において、修道女としての生き方への息苦しさもまた感じることもある。当時
の A 修道会ではラジオや新聞、テレビなど一切のメディアから隔離される生活
であり、「世間にいながら、全然世間のことを知らなかった」という。また、決
められた時間を守らなければならなかったり、戸の開閉を静かにしなければな
らなかったり、大声で話してはいけなかったりと厳格な規則に従わなければな
らかった64。現在、ある日系修道女は当時の生活を振り返り、「そんなに厳しく
されたら人間らしくないですもんね」と語る。A 修道会で誓願を立てた以上、
たとえ、その修道生活が「人間らしい生活」でなくても、その創設の目的であ
る〈伝道婦〉として日本移民やその子孫たちのために生きることに従順でなけ
ればならなかった。 
こうした「厳しい」修道生活に耐えられず、A 修道会を去った日系女性たち
もいる。例えば、長崎県で生まれてすぐに渡伯した山田昭子さん（仮名）は母
親を亡くし、幼少期から A 修道会に預けられ、23 歳で会員となった。しかし、
A 修道会での当時の生活を「厳しい生活」と語り、35 歳で A 修道会を退会して
いる。山田さんは退会の理由について「昔の人は、人間を作るためにはしたい
ことをさせてはいけない、反対のことをさせないと人間らしくないとか、そう
いう頭があったと思うんですよ。ですから、勉強したくてたまらない人にはさ
せないで、私のように勉強したくないという人にはわざとさせていました。（中
略）満足しながら生活したかったのね。私がいつも考えていたことは、だれか
よその人が私を見て、嬉しいところを見て私もこうなりたいって、そういうの
                                            
64 現在では、テレビやラジオも視聴できるなどこうした規則は緩和された。ある修
道女は「人間らしい生活ができるようになった」と語った。  
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を与えたかった」と述べている。山田さんは、A 修道会を退会後、大学で看護
学を学び、看護師としてブラジル社会において女性一人で生きていくことがで
きた。「準二世」と呼ばれるようなブラジル育ちであったことから、言語的にも、
文化社会的にもブラジル社会で生きていく素地があったといえる。 
一方で、戦後渡伯の日本人修道女にとって、当時、A 修道会で生活するとい
うことは〈伝道婦〉として生きるということであり、それ以外の生き方が用意
されているわけではなかった。宣教者としての生き方をあきらめるということ
は、日本に帰国するしか選択肢はなかった。実際、大島さんと共に宣教師とし
て渡伯した女性は、A 修道会での修道生活をやめ、日本へ帰国した。このよう
に、戦後移民の日本人修道女にとって、A 修道会での生活とは、規律が厳しい
「人間らしくない生活」であると同時に、ブラジルで宣教者として生きるか帰
国するかという二者択一に迫られた状況であると考える。 
先述したように、宣教者としてブラジルに移住することによって、日本人修
道女の越境とは空間的越境と観念的越境の二重の意味を持っていた。そして越
境後のブラジルでの生活も二重の意味を持つと考えられる。空間的越境による
海外生活と観念的越境による修道生活である。つまり、日本人修道女たちが「厳
しい生活」と語る時、言語的、経済的な基盤がない異文化での生活に加えて、
俗世間とは異なる修道院での生活であることも意味する。このような状況の中、
「あなた、続くかね」という移民の先輩からの言葉は、戦後移民の修道女に対
して海外生活と修道生活という二重の生活に耐えることができるのかという移
住先における厳しい生活を象徴したものであろう。こうした苦難を乗り越える
過程で、戦争体験は再解釈されていった。 
 
3-3-2．カトリック信者としての新参者 
A 修道会における戦前移民の日本人修道女 4 人のうち 3 人は、伝統的なカト
リック信者である。彼女らの本籍地は長崎県や福岡県などであり、先祖代々カ
トリックを信仰している潜伏キリシタンの子孫である場合が多い。例えば、中
川富子さんと米子さんの父親である留一は、潜伏キリシタンの集落であった長
崎県旧浦上村の出身である。また、中村サダさんは長崎県佐世保市の潜伏キリ
シタンの島である黒島出身である。また、ブラジル生まれの日系修道女の中に
も、こうした伝統的なカトリック信者の家庭で育った二世たちが多い。一方で、
戦後移民の日本人修道女はミッション系の学校に通ったり、親戚や近隣住民、
友人の影響から青年期に自らの意思で受洗したりした人たちである。文化庁の
宗教統計調査によると、調査が開始された 1949 年のカトリック教の信徒数は
146,230 人であったが、1963 年の信徒数は 318,941 人となり、1950 年代は戦
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後の日本においてカトリック信者が増加した時期である。戦後に宣教師として
ブラジルに渡った日本人修道女が、カトリック教に出会い、洗礼を受けたのも
ちょうどこのような時期となる。例えば、先述したように澤田さんは家族が仏
教徒であったが、53 年に洗礼を受け、67 年に修道会に入った。父親の死後、
宗教的に束縛されなくなったので受洗したという。彼女らは、戦後にブラジル
に渡ると、戦前移民の日本人修道女から「新信者」と呼ばれた。澤田さんは「日
本では全然わからなかったわね。新しい信者とか旧信者とかの言葉があったの
ね。それと、後から信者になった人との違いって言うの、日本ではわからなか
った。本当にわからない、感じなかった」と語る。前田さんも、ブラジルへ来
て「あんたたちは新信者なのね」と言われ、「旧信者」や「新信者」という言葉
をはじめて耳にしたという。では、日本人修道女たちは「新信者」と語られる
ことをどのように解釈してきたのだろう。前田さんは、伝統的なカトリック信
者である戦前移民やその子孫とのカトリック信者としての違いを次のように語
る。 
 
こういう仕事してるけど、イルマン･ルシア（二世）などと仕事したけど、
私の考え方と違うの。ああ、私は浅いなと思った。だから伝統のある信者
さんと私は新信者といわれても仕方がない。それを感じるというのは、私
たちは小さいとき仏教の教えで育っています。それは接ぎ木なんですよ。
これはいいな、真理はここにあるなと思ってカトリックになった。そした
らそれでも中の中の中にはその根があるの。だからあの人たちみたいに「あ
あ罪だ」とかなんか思わない。殺したり、嘘をついたりしてはいけない、
嘘つきは泥棒の始まりよって言われていたね。それは親から仕込まれてい
る。それは自然の道徳を私たちは仏教として教えられて守っている。だか
ら自然的なものは何もかわったことはない。カトリックの教えと。当たり
前じゃないかと思って聞いている。〔前田ユリコ〕 
  
前田さんはカトリック信者として「信仰が浅い」と認識している。そして自
らを「接ぎ木」であると語る。つまり、親によって幼少期に植え付けられた「仏
教の教え」が台木となり、青年期に「カトリックの教え」が接ぎ穂となり、彼
女の人間形成を育んできた。これは、一見、接ぎ穂である「カトリックの教え」
を信仰しているように見えるが、彼女自身の中には台木とされる「仏教の教え」
の根があるというのである。では、Ａ修道会の伝統的なカトリック信者の家庭
で育った日系修道女たちの信仰と自らの信仰の違いは具体的にどのような場面
で感じるのだろうか。大島さんもまた、前田さんと同様にカトリック信者とし
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ての信仰心の希薄さを感じた経験をもつ。大島さんは、次のようなエピソード
を語る。 
 
  あそこにサンジョゼいるでしょ。何か足りなくなったらみんなで「バー
モヘザー」ってお祈りするわけ。それで一番びっくりしたのはこれよ。日
照りのときに乾燥期に水が足りなくなったから「9 日間のお祈りをしよう」
ってみんなでお祈りすることに決まったわけ。で、私馬鹿にして笑ったの。
「何言ってる。日照りのときに雨降るようにお祈りしたってどうなる」っ
て笑ったの。笑ったんだけど、お祈りは一緒にしなきゃないから、一緒に
したの。そしたら驚きよ。日照りカンカン続いて、最後の 9 日目にざーざ
ー雨が降ってきたの。まあ、驚きよ。信じられない。私、やっぱり信仰薄
いよね。信者なりかけでそこそこに来てるもんだから。ここ（A 修道会）
の人たちはやっぱり信仰あるよ。〔大島京子〕 
 
A 修道会の庭には大きなサンジョゼの石像がある。庭には芝が張り巡らされ、
周囲にはさまざまな植物が植えられている。景観の美しさから結婚式を終えた
新郎新婦がカメラマンを引き連れ、ウエディングフォトを撮影しに来ることも
ある。A 修道会の修道女たちは神に何かを懇願するとき、庭のサンジョゼの石
像の前で祈りを捧げる。筆者が調査を行っている間も、日照りが続き、水不足
となる事態が起こった。一日だけであったが、彼女たちは日陰に椅子を並べ、
サンジョゼの石像に向かって祈りを捧げていた（図 3-5）。A 修道会に入会した
当初、こうした光景を目にして、大島さんは嘲笑したという。このような態度
は彼女自身の「信仰の薄さ」を自覚させ、伝統的なカトリック信者である日系
修道女と自らの信仰の違いを表出させることにもなったといえよう。 
また、A 修道会での修道生活の中だけではなく、ブラジルにある日系人の集
落での布教活動を通して、伝統的なカトリック信者の信仰生活に触れる機会も
多い。澤田さんは布教活動を行う中で出会った「旧信者」について次のように
語る。 
 
（カトリック信者としての違いを）感じる。例えば、私の今仕事して
いる神父様は五島出身なの。先祖代々のカトリックの信者なの。で、い
わゆる殉教者の血が流れてる。だから、極端な話、おっぱいを飲むとき
からそういう信仰の中に生きてきている。よく、ビリチーバ・ミリンっ
ていう（ところの）昔からの信者さんの家庭だから、よく見ると「ちち
とばせんと」って子供を抱いて、ここの額に十字架のしるしして、おっ
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ぱいあげるのよ。ちっちゃいなんにも分からない子供に。「へーすごいな」
って思ってね。ビリチーバ・ミリンっていうところは昔の長崎県とか佐
賀県からブラジルに来た人たちのグループだから、昔からの信者さんの
グループなの。驚いたね、あれ見てハッて、「これが生まれた時からの信
者の態度なんだ」って思った。それから比べれば、私なんか付け焼刃よ。
いつはがれるか分からない。（中略）だから、ピエダーデも長崎関係のそ
ういう古い信者でしょ。神父様を大事にするの。そういう雰囲気の中で
育ってきてるから。だから、私たちだって、イルマン、イルマンって本
当に大事にして下さるよ。何にも持ってないのにね。すごい大事にして
くださる。〔澤田百世〕 
 
澤田さんは、これまでにさまざまな地域で布教活動を行ってきた。1970 年か
ら 1982 年まではサンパウロ郊外のモジ・ダス・クルーゼス市内及びビリチー
バ・ミリン、ジュンジャペーバ、1982 年からはピエダーデ、イミリン、ぺニア
で家庭集会を行ったり、ミサの手伝いなどを行った。『 Paroquia sao 
Maximiliano Kolbe』によると、ビリチーバ・ミリンでは 1970 年から松尾神父
によって司牧活動が開始され、牧山緑氏を中心にした信徒会も結成された
〔『Paroquia sao Maximiliano Kolbe』2003:p48〕。また、『緑の地平』（1976）
によると、ピエダーデという地域もまた長崎県などの古くからの信者の集住地
である65。彼女は、このように各地での布教活動を通して、「司祭や修道女を大
切にする」ことや赤ちゃんの額に「十字架のしるしをする」など先祖代々キリ
スト教の信仰に生きる人々の態度をはじめて目にした。そして、こうした「旧
信者」の姿を「生まれた時からの信者の態度」と語り、一方で自らの信者とし
ての姿を「付け焼刃」であると語る。 
このように、戦後渡伯した日本人修道女たちは、修道生活や布教活動を通し
て、「旧信者」と呼ばれる先祖代々カトリックを信仰する人々の信仰生活に触れ
ることで、「新信者」になっていった。ブラジルでは、伝統的なカトリック教徒
である日本移民たちは、日系のカトリック教徒を「旧信者」と「新信者」とい
う二項対立で語る。一方で、新信者である戦後の日本人修道女たちは、旧信者
                                            
65 サンパウロ州には戦前から古くからキリスト教徒であった日系移民が集住してい
る地域がいくつかあった。例えば、福岡県大刀洗村（現 今村）出身の人々が集住し
ていた地域であるプロミッソンでは、初期移民のカトリック教徒がブラジルで最初の
日系教会「クリスト・レイ」を建設した。しかし、現在、日系の伝統的なカトリック
教徒は散在し、かつてのこうした集住地はほとんど解体されたといえる。 
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の信仰生活を目の当たりにし、カトリック信者としての自らの信仰の希薄さを
語る。それは、信仰心の差異を強調するように、自らを「接ぎ木」や「付け焼
刃」と語ることからもわかる。このように旧信者による二項対立的な語りや彼
ら・彼女らの信仰生活の参加を通して、戦後渡伯した日本人修道女は「新信者」
として差異化され、単なる「カトリック信者」から「新信者」へとアイデンテ
ィティを再構築していった。 
以上のような事を踏まえると、戦後渡伯した日本人修道女のアイデンティテ
ィが再構築されることで、新参者としての二重性が浮き彫りになってくる。つ
まり、彼女らは移住者の新参者であることに加え、カトリック信者の新参者と
なった。海を渡った先であるブラジル社会において、日本の伝統的なカトリッ
ク教徒である「旧信者」に出会うことで、自らを「新信者」であると自覚させ
ることになった。 
 
3-3-3．葛藤－旧信者・新信者・無信者 
戦後渡伯した日本人修道女は、カトリック信者としての差異を認めつつも、
このような「旧信者」や「新信者」という言葉には抵抗を抱いていた。例えば、
前田さんは「ブラジルに来るまで旧信者とか新信者という言葉を知らなかった」
と語り、続けて「こういう言い方は嫌いだ」と述べた。また澤田さんも「旧信
者」や「新信者」という言葉をインタビュー中に使用するとき、「私は使わない」
と前置きをした。このように戦後渡伯した日本人修道女はブラジルで「新信者」
などと語られることでさまざまな葛藤を抱いていたといえよう。 
また、ブラジル日系社会では日系の伝統的なカトリック信者や宣教師によっ
て、「旧信者」や「新信者」という言葉だけではなく、「無信者」という言葉も
よく耳にする。「無信者」とは、洗礼を受けていない人たち、つまりキリスト教
徒でない人たちのことである。前田さんは、ブラジルで「無信者」という言葉
に関するエピソードを次のように語る。 
 
（当時の指導司祭と）大喧嘩したこともある。よく、無信者が、無信者
がってさげすんでいっていたの。でもね、「日本では、無信者という言葉は、
今は使いません。洗礼を受けてない人といいます。そのようにいわれると、
私の父が侮辱されているようで仕方がない」ってはっきりいったの。「私の
父は非常に立派な人で、尊敬できる人でした」って。そしたら、（指導司祭
と）2 週間口利かなかったの。私もはっきり言う人だから。（中略）でもね、
幼少のときに来た人と違うと思う。その人たちはスムーズに神父さまの言
うことを聞けるのね、でも私たちは大人になってから来たでしょ。違うと
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思うこともあるのよ。でも、信者としての経験は浅くても、世間としての
経験はある。伝道に入ったときにはトンチがいるのよね。世間の生活した
んじゃないと分からない〔前田ユリエ〕 
 
このように、前田さんにとって「無信者」という言葉は、まるで仏教徒であ
る父親が侮辱されているかのような印象を与えたという。ブラジルで出会った
「無信者」という言葉は、A 修道会の指導司祭との衝突までも引き起こすもの
だった。そこには、新信者の複雑な状況とそこでの葛藤も垣間見える。先述し
たように、戦後渡伯した日本人修道女は日本でカトリック教徒が増加した 1950
年代に自分の意思で洗礼を受け、改宗した人々である。家族は仏教徒であるこ
とから、彼女たちは家庭内においては家族と異なる宗教を信仰していた。日本
人修道女を取り巻く宗教的な環境は複数の宗教が混在していたといえる。これ
がブラジルの日系カトリック共同体の側からすると、こうした日本人修道女の
家族のような仏教徒は「無信者」とのカテゴリーで語られる。「旧信者」を中心
としたブラジルの日系カトリック共同体と日本の家族とのはざまに置かれた
「新信者」の複雑な状況と葛藤が、「無信者」という言葉を巡って顕著に表れた
と考える。このように、戦後渡伯した日本人修道女は、移住者とカトリック教
徒という二重の新参者としてアイデンティティを再構築する過程でさまざまな
葛藤を経験したことがわかる。 
しかし、前田さんは、こうした葛藤を抱えながらも布教という宗教実践にお
いては「世間での経験」が重要であると語る。「旧信者」と呼ばれる伝統的なカ
トリック教徒の家庭に生まれた日系修道女の中には、前田さんが「幼少できた
人」と表現するように 10 代で A 修道会に入会した人が多い。A 修道会が経営
していた家政学校を卒業し、そのまま修道生活に入った者もいる。このような
日系修道女は「信者としての経験」はあるが、世間での生活による経験がない
という。一方で、日系カトリック教徒は、戦後渡伯の日本人修道女のような「新
信者」と呼ばれる改宗者の方が圧倒的に多かった。実際、一般信徒である日系
二世、三世の中には「新信者」と呼ばれた経験を持つ人もいる。また、「無信者」
と呼ばれるような洗礼を受けていない人々も多くいた。こうした「新信者」や
「無信者」の中での布教活動では、日本でさまざまなことを学んだり、就労し
たりすることでの「世間での経験」こそが役立っているという。例えば、前田
さんは、布教活動とはいえ家庭に不和をもたらさないように常に女性をたてる
ように気を配るという。また、澤田さんは、たとえ布教で回る家庭に異なる宗
教を信仰する者がいてもそれを否定しないなど、他者を尊重するという。この
ように布教活動における人間関係の構築において「世間での経験」が重要とさ
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れ、「カテキスタとして生きる知恵」として再解釈されたと考える。 
また、「世間での経験」としての日本での就労経験は、日本の公的年金制度に
加入していたことで日本からある程度の年金を受給できることを意味する。例
えば、大島さんは日本にいる兄を通して国民年金の給付手続きを行った。日本
への帰国などにその年金があてられることもある。また、澤田さんは日本での
胃癌の手術に年金が役に立った。移住先における社会保障制度の枠組みから時
として周辺的な存在である移住者66にとって、母国での就労という経歴は異国
での社会保障という側面で重要な資源であるといえる。 
 
3-4．多様化する越境 
今日のグローバル化の中で、人びとの移住形態も多様化している。これまで
の移民研究において、女性の移動に関しては、労働とジェンダー、結婚移住な
どの視点から論じられてきた。近年、日本国内においても、中国や韓国の女性
の多くが「嫁」として日本へ移住してきている。一方で、「嫁」としての移住だ
けではなく、多様な形での女性の単身移住も見られる。人々の移住形態が多様
化する中で、移動がもつ意味もまた多様となっている。本章では、こうした多
様化する移民女性の移住に焦点を当て、、戦後渡伯した日本人修道女の越境と
アイデンティティに関して分析を試みてきた。以上のようなことから次の 2 つ
のことがいえる。 
第一に、越境の二重性である。従来の研究では、ブラジルにおける日系移民
女性はあまり語られてこなかった。A 修道会の日本人修道女による日系社会で
の布教活動への貢献にもかかわらず、これまで歴史的資料の中では司祭につい
てしか語られていなかった。また、前山（2001）が戦前移民の女性や子どもを
「同伴移民」という概念で捉えられてきたように、女性らにとってブラジル移
住は自分の意思とは関係のない移住であった。しかしながら、戦後の移動が多
様化する中で、女性の越境をこうした概念でとらえることが困難であると思わ
れる。 
                                            
66 例えば、CERIM では日系高齢者の生活支援を中心に活動している。インタビュー
調査によると、一世の場合、言語や社会制度への無知などさまざまな理由からブラジ
ルにおける公的年金制度に加入しなかったため年金を受給できず、経済的に困窮して
いるケースが多い。こうした人々の多くが、戦前に 5~10 歳で来伯した移民であり、
80 歳以上であるという。こうした人々に対して、CERIM ではブラジル国籍に帰化さ
せ、BPC という高齢な貧困者のための支援制度を利用できるように手続きを行うこと
もある。 
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戦後渡伯した日本人修道女にとってブラジル移住は、国から国への空間的越
境と俗から聖への観念的越境という二重の意味を持つ。そして、「宣教師になる」
ことでブラジルへの移住が可能になった。つまり、観念的越境は空間的越境を
可能にした。一方で、この越境の二重性は、家父長的な日本社会からの逃避と
解釈されるなど日本に残る者との間に誤解を生じさせた。また、「同伴移民」と
いう移民女性像とは異質な日本人修道女は、ブラジル日系社会の中で差異化さ
れる存在となった。戦後に渡伯した日本人修道女たちは、「沈黙」することでこ
うした誤解や差異が顕在化することを避けてきたと考える。 
第二に、新参者としての二重性である。戦後移民の日本人修道女は、ブラジ
ルに渡り、二重の意味で新参者になった。戦後渡伯した日本人修道女は移民と
しての新参者であり、カトリック信者としての新参者であった。ブラジルへの
日本移民は、第 2 次世界大戦中に一時中断したものの、1908 年から 1973 年ま
で移民船で送り出された。このような長期的な送り出しによって、日系社会に
は常に移民としての新参者と古参者が存在した。一般的に、この関係性はパト
ロンとコロノという経済的な関係に置かれることもあった〔前山 2001:p51-52〕。
一方、戦後に宣教師として渡伯した日本人修道女たちは、移民の新参者と古参
者という関係性に加えて、「旧信者」と「新信者」という関係性の中に置かれた。
キリスト教文化の強いブラジルにおいて、彼女たちは、キリスト教圏出身の指
導司祭や日本で密かに自分たちの信仰を守ってきた潜伏キリシタンの末裔たち
に出会い、さまざまな葛藤を経験した。「旧信者」「新信者」「無信者」という言
葉は、日本人修道女にカトリック信者として新参者であることを自覚させた。 
ブラジルでの生活は、海外生活でもあり、修道生活であり、二重の意味を持
つ。この生活は「厳しい」ものであったが、ブラジル生活を乗り越えるプロセ
スの中で戦争体験を再解釈された。また、ブラジルに移住して「新信者」とな
った日本人修道女は、日本における「世間としての経験」を再解釈した。こう
した再解釈によって、移住先で立ちはだかるさまざまな困難や葛藤を乗り越え、
アイデンティティを再構築する一助になったと考える。 
本章では、戦後にブラジルに渡った日本人修道女を事例に、移民女性の越境
を捉えてきた。このような議論は、これまであまり語られることがなかった女
性の多様な移動形態を明らかにするとともに、ブラジルに渡ることで移民女性
がアイデンティティを再構築したことを示してくれる。新参者である日本人修
道女が葛藤を経験しながらもそのアイデンティティを再構築していくプロセス
は、ブラジル日系社会の日本人修道女が置かれた立場に限らず、人の移動や交
流が活発となる中で、誰でも経験するものであろう。しかし、これまでのよう
に、女性の越境について家父長的日本社会のもとで描くことは、「個人」として
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の多様で複雑な状況を浮かびあがらせる支障にもなりかねない。以上のように、
日本人修道女という特殊な立場で渡伯した女性の越境を通して、人間の普遍的
な姿と女性の移動の多様性が浮き彫りになったといえよう。 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
図 3-5 サンジョゼの前で祈る修道女たち 
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第 4 章 日系カトリック共同体における子弟教育 
本章では、ブラジルにおける日系カトリック共同体による子弟教育について
整理し、日本移民は、カトリック教と関わりを持つことで、どのように子弟を
教育しようとしてきたのかを明らかにする。森脇・小杉・森（2010）は、出
稼ぎ主義の一般移民や永住主義の一部の移民、都市在住者などそれぞれの立場
に基づいた多様な子弟教育観が存在したと述べている〔森脇他 2010:p274-
275〕。では、ホスト社会の主流文化との結節点にある日系カトリック共同体
はいかなる子弟教育観を持っていたのだろうか。A 修道会を事例として、日系
カトリック共同体による子弟教育の場はどのように変容してきたのかを探求す
る。 
 
4-1．ブラジル日系人の子弟教育67と学校 
4-1-1．フォーマルな子弟教育の場の誕生と変遷 
本節では、フォーマルな教育の場である学校教育に焦点を当て、一般的な日
本移民がどのように子弟教育を行ってきたのかを歴史的変遷に沿って整理する。 
ブラジルへの移住直後、日本移民は子どもの教育には無関心だったと言われ
ている。出稼ぎ根性で渡伯したことから、とにかく早くお金をためて帰国する
ことが優先され、子どもたちも貴重な労働力であったためである。しかし、渡
伯して数年が経過すると、子どもの日本語能力をどう維持･継承するのかとい
う問題に直面した。日本に帰国した時のことを鑑みて、日本語だけでもしっか
り教育しようという動きが出てきた。また、子弟教育への関心は、当時の日本
事情とブラジル事情も反映していた。例えば、小杉（2005）は、「特に日露戦争
での日本勝利によって『一等国民』という自負を持っていただけに、ブラジル
でのカボクロ化（土着化）だけは避けなければならないという危機感に迫られ
た〔小杉 2005:p46〕」と述べている。このようなことから、日本国内とブラジ
ル国内の外的な要因が日系社会の教育問題を浮き彫りにさせたといえる。 
1915 年には、サンパウロ市最初の日本人学校である大正小学校が開校し、
徐々に都市部や農村奥地の日本人集住地で「日本学校68」が設立されはじめた。
                                            
67 ブラジル日系社会における戦前の子弟教育については根川（2013）に詳しい。 
68 前山（1996）によると、「日本学校」とはブラジルの公立学校に対して使用され
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設立当初の「日本学校」は十分な設備はなく、日本人集住地での子弟教育に熱
心な日本移民によって寺子屋式に教育が行われた〔『ブラジルに於ける日本人
発展史』1941:p384〕。授業内容は十分なものとはいえず、主に日本語教育が行
われた。例えば、1916 年開校したコチア小学校では毎週 2 日（各 4 時間）、読
み方と算術を教えることから始め、後に授業科目や時間数も増えていった〔『ブ
ラジルに於ける日本人発展史』1941:p48〕。   
1920 年代後半から 1930 年代後半にかけては、日系社会における子弟教育の
全盛期であった。森脇ら（2010）によると、日本への帰国を前提とした出稼ぎ
主義の一般的な日本移民の子弟教育観は、日本語の習得と「日本語を通じての
修身教育」を重要視しつつ、実生活で困らない程度のポルトガル語の習得とい
う日主伯従主義的なものであった〔森脇他 2010:p275-276〕。 
さらに、1930 年代に入ると、一世による子どもの教育への関心は一層強くな
り、「日本学校」は、1932年に 185校〔『ブラジル日本移民八十年史』1991:p118〕、
1938 年に 467 校が設立された〔根川 2013:p55〕。1931 年の満州事変以降は、
1920 年代半ばから大量にブラジルへの入国した日本移民によって持ち込まれ
た「日本の国粋主義」が日系社会に広がり、子弟教育にもこうした思想は反映
された〔『ブラジル日本移民 70 年史』1980:p311〕。小島（1999）によると、1930
年代のブラジルでの同化政策は、日本人にとって「非文明国」への同化を意味
するとのことから、日本移民は「日本精神」の維持が生活程度を下げない砦と
信じた、その核となったのが日本語教育だったという〔小島 1999:p34〕。また、
前山（1996b）は、「日本学校」について、単なる日本語教育の場であるだけで
はなく、天皇崇拝を基盤とする「真の『日本人』」、「真の『人間』」となるため
の場であったと述べている〔前山 1996b:p51-53〕。 
教材は日本の国定教科書が使用された。教壇には「御真影」が安置され、教
育勅語が奉読された。多くの「日本学校」は日本人会によって運営され、天長
節や紀元節、四方拝などの諸行事が植民地全体で執り行われた日系コミュニテ
                                            
るエスニックな側面を強調した表現である〔前山 1996:p311〕。また、根川（2013）
は、これまで「日本人学校」や「日本語学校」、「邦人小学校」など学術用語と資料用
語が混在して使用されてきたことを指摘し、ブラジル政府公認の教育機関でもある場
合など複雑な様相を呈していることから、移住先において日系人が子弟を対象として
教育を行う機関を「日系教育機関」と呼ぶ。 
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ィにおける子弟教育の場を指すだけではなく、政治・文化的活動の中心的な場・
空間を意味した。このように、「日本学校」を中心として、これまでの日主伯従
主義をより一層国粋主義的に傾倒させていった。 
一方、ブラジル国内においては、識字率の低さとともに、「多くの外国移民を
言語において統一された国民の形成を一刻も早く達成しなければならないこと
が国家の教育問題であった〔『世界教育史大系 20 ラテン・アメリカ教育史Ⅱ』
1979:p242-243〕」。また、1930 年代に入ると、ブラジル･ナショナリズムの台頭
と移民同化政策は日系子弟教育に影響を及ぼした。サンパウロ州政府は、外国
人移民の子弟教育について次のような州教育令を公布した。 
 
1. 外国語以外の科目はすべて教授すべし 
2. 10 歳未満は年齢の如何にかかわらず、国語文盲者に外国語を教授するこ
とを禁ず 
3. ポルトガル語及びブラジスの地理・歴史の教授は監督課より指定する時間
数を以て、生来のブラジル人ポルトガル人又は帰化人の有資格者により担
当せらるべきこと。 
4. 外国語の教授は検定試験合格者たること。 
5. 外国語の教授に使用する教科書は予め監督課に許可を得たものに限る。ブ
ラジル国民の涵養に有害なる影響を与える教科書の使用を禁ず。 
6. 幼稚園及び育児書の学校担当者はブラジル人たる教員に限る。ただし正確
なるポルトガル語を話し得る外国人はその助手たることを得る。〔『ブラジ
ルに於ける日本人発展史（下巻）』1941:p385〕。 
 
ただし、この州教育令には、日本語教師が有資格の外国語教師として教授し
たり、使用教科書の州政府による認定を受けるなど、ある程度対処でき、それ
ほど深刻な影響を与えたわけではなかった〔森脇他 2010:p271〕こうした中、
日本人集住地に建設された小学校の多くは、ブラジル政府公認の教育機関とな
っていった〔根川 2013:p53-54〕。『ブラジルに於ける日本人発展史（下巻）』に
は、当時の「日本学校」の状況について次のように記されている。 
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   邦人は、なるべくブラジル側の要求に応ぜんとし、学校を設立しては、
これを州又は郡に寄付し、係官の監督の下にこれを経営したのである。
邦人小学校は、そのようにして州又は郡の公認を得、また有資格のブラ
ジル人教師を得たのであるが、ただ農村地帯における教育施設は、政府
自体いまだ充分なるを得ず、従って公認となっても、その経費は、大部
分邦人側の負担するところであった〔『ブラジルに於ける日本人発展史』
1941:p386〕 
 
このように、「日本学校」は、エス二シティの表出であると同時にブラジル公
認の教育機関として子弟教育を行い、ブラジル公教育と日本的教育が混在して
教育の二重化が行われた〔根川 2013，森脇他 2010〕。半田（1970）によると、
移住地の日本移民たちは、すぐに学校を建設し、教師を雇ったが、後に、「ブラ
ジル人教師が来ることになったが、当時のパラナ州における教師は、正式に学
校をでたものではなく、いい加減な代理教師だった。そのため、日本人教師よ
りも学力は低く、算数など日本人教師が手伝った例が少なくない。教師の質に
おいても、日本人教師のほうが、ブラジル人教師よりも上等だった〔半田
1970:p460〕」と述べている。また、A 修道会の中村サダさんは、「ブラジル語の
授業はつまらなかった。二世の女性が教えていたが、算数にしても、理科にし
ても、日本語でならったことをブラジル語でやるので、ばかばかしかった」と
語る。 
しかし、根川（2013）が戦前期を通して二重化された日系子弟教育には限界
があったと述べているように〔根川 2013:p54-55〕、親である一世の子弟教育へ
の期待とその教育を受ける二世の実態は大きくかけ離れていったと思われる。
日本語を十分に理解し得ない二世にとって、当時の一世や日本政府が望んだ日
本語教育と一体化した修身教育をも困難になっていた。 
また、1927 年には、日系社会における子弟教育の方針を統一・改善するため、
日本領事赤松祐之の召集によって「在伯日本人教育会」が創設された。こうし
て、ブラジル日系社会の子弟教育には日本政府の関与と統制が行われ始めた
〔『ブラジルに於ける日本人発展史（下巻）』1941:p199〕。のちに、「在伯日本人
教育会」は「在サンパウロ日本人学校父兄会」を経て、1936 年には「ブラジル
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日本人教育普及会」へと再編された〔『ブラジルに於ける日本人発展史（下巻）』
1941:p387〕。1937 年には、ブラジル日本人教育普及会によって、これまで使用
していた国定教科書に替わる新たな教科書づくりが行われ、ブラジルで育つ日
系二世の生活世界を踏まえた『日本語読本』全 8 巻が作られた〔『ブラジルに於
ける日本人発展史（下巻）』1941:p391〕。例えば、『日本語讀本巻五』では、尋
常小学校修身書巻一の十七「チュウギ」をパラグアイ戦争に移し変えた題材「ラ
ッパ兵ジェズース」が作られた〔小杉 2005:p52〕。このような日本政府の日系
子弟教育への介入に対する批判は、エリート二世などから愛国心と関連して主
張された〔森脇他 2010:p285-286〕。 
このように、フォーマルな子弟教育の場である「日本学校」はエスニック･コ
ミュニティの中核にあり、日系エスニシティを維持するための装置であった。 
 
4-1-2． インフォーマルな子弟教育の場の必要性 
1938 年にバルガス政権が樹立されると、これまでの外国人移民に対する同化
政策がより一層強硬に実施された。1938 年 8 月に外国人入国法施行細則が公
布された。このことは日本移民の子弟教育にも大きな打撃を与えた。農村地帯
における 14 歳未満者（サンパウロ市やサントス市では 11 歳未満者）への外国
語の教授の禁止が定められた。ポルトガル語で記述された全ての教科書の使用
義務化、初等・中等科でのブラジルの地理・歴史教授の義務化、教師をブラジ
ル人に制限するなどが定められた〔森脇他 2010:p272〕。『ブラジルに於ける日
本移民発展史』（1941）によると、こうしたことへの違反から、日本人関係 219
校、ドイツ人 7 校、イタリア人 5 校、ポルトガル人 4 校が、サンパウロ州当局
による閉鎖命令を下されたという〔『ブラジルに於ける日本人発展史』
1941:p389-390〕。1938 年 12 月にはブラジル全土の外国語学校に対して閉鎖命
令が出された。サンパウロ州では 294 校、ブラジル全国では 476 校の日本学校
が閉鎖に追い込まれた〔『ブラジル日本移民 70 年史』1980:p75〕。 
こうした一連の同化政策によって日本学校が閉鎖される中、、ブラジル日系
社会における子弟教育の場はどのように変容したのだろうか。日本移民はさま
ざまなかたちで日系子弟教育を存続させようと試みた。『ブラジル日本移民 70
年史』（1980）によると、「日本語を教えるのは家庭内か、周辺のブラジル人の
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目を盗み、藪蔭に物置小屋風に建てた“臨時校舎”か、ごくわずかな人数を集
めて幾ところでもやる、“巡回教授”といった方法」だけが残された〔『70 年史』
1980:p75〕。また、根川（2013）によると、太平洋戦争下の子弟教育は、①ブ
ラジル公教育機関としての継続②奨学舎への改組③巡回教授④家庭教育という
かたちで維持されたという〔根川 2013:p77-82〕。このような方法によって、ホ
スト社会からの抑圧を受けつつも、日本語教育あるいは日本的な教育の継続が
試みられた。 
さらに、前山（1996a）は、二世のアイデンティティにかかわって日本的教育
がいかにして変容したのかに着目し、日本学校の閉鎖に伴う子弟教育の変化に
ついて次のように述べている。 
 
日本学校はあるいは地下に潜り、あるいは家庭内に避難所を求めた。そ
して当時しきりに家庭教育の重要性が叫ばれた。公的行事としての天皇崇
拝はもはやほとんど行われず、開戦と同時に完全に禁止されるに至った。
それはしかし個人の心性や家庭行事には生き続け、地域共同体ではインフ
ォーマルな姿で生き続けていた。〔前山 1996a:p56〕 
 
このように、1930 年代後半以降の子弟教育の場は、フォーマルな教育の場で
ある学校教育の苦難とインフォーマルな教育の場である家庭教育の重要性が主
張される時期であった。多くの「日本学校」が閉鎖に追い込まれると、家庭教
育の重要性が主張された。前山（1996a）は、それまで「天皇崇拝」を中心とし
た日本精神は「日本学校」で養われてきたが、「日本学校」というフォーマルな
教育の場を失ったことで家庭や地域共同体における祖先祭祀などを通してイン
フォーマルな形で維持されたと述べている。しかし、日系社会でイエ観念や祖
先崇拝的慣行など日本宗教の復活を果たしたのは 1950 年代以降である。その
ため、日本学校閉鎖による新たな子弟教育の場について考察する際、家庭内の
祖先崇拝を通した日本的教育という解釈だけでは不十分であると考える。 
一方、ブラジル･ナショナリズムの台頭とともに、日本移民の子弟教育が翻弄
される中、日系カトリック教会は子弟教育の重要性を訴えつつ、日系社会の布
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教活動を本格的に開始した69。同化政策が強固となった 1930 年代後半からは、
カトリック教会は日系社会での布教活動をより一層活発化した。この時期は、
先述したように、日系エスニシティの中核であるフォーマルな子弟教育の場の
消滅とインフォーマルな子弟教育の場の必要性が主張された時期でもある。 
とはいえ、こうしたカトリック教会の布教活動の活発化とそれに伴う日系人
の改宗は、単純に「ブラジル人になる」ための同化プロセスの一環として捉え
ることはできないと考える。確かに、ワグレー（1971）が「ブラジル人である
ことはカトリック教徒である」ことであると述べているように、同化政策を進
めるブラジル側の象徴体系から見ると、ブラジル人たる日系子弟たちはカトリ
ック教徒でなければならないはずである。 
しかし、前山（1996a）が指摘するように、親である日本移民にとって、子弟
のカトリックの受洗は表面的なものにすぎず、社会上昇の機会をつくるための
単なる「社会的な順応」であった。一方で、当事者である子弟たちにとって、
自らの受洗は「完全な市民権を得るための心理的な参画」として作用した〔前
山 1996a:p82-83 〕。つまり、カトリックの受洗に関して、一世の子弟教育に対
する苦悩や二世のアイデンティティの葛藤と切り離して考えることはできない。
また、先述したように、日系社会におけるカトリックの布教活動はブラジル側
から一方的に行われたわけではなく、一部の日本移民はカトリックへの改宗を
望み、日系カトリックの布教に深く関わってきた。さらに、子どもを抱える未
亡人でありながら、ブラジルで受洗して修道女にまでなった飯島しきぶさんは、
「このブラジルにいるためには、徹底的に子弟教育をするには、どうしてもカ
トリックは必要なものであった」と語るように、日本移民の中にも子弟教育に
おけるカトリックの重要性を見出すものもいた。 
以上のことから、日本移民の子弟教育についてブラジル主流文化との関わり
という側面から考察する必要があろう。これまでブラジル日系社会の子弟教育
に関する研究は、「日本学校」と呼ばれるような戦前･戦中期の子弟教育機関と
民族的アイデンティティの形成に焦点が当てられる傾向があった。しかしなが
                                            
69日本移民への布教活動がサンパウロ州全域（都市部と農村部）で行われたのは、日
本から日本語を理解できる司祭たちがブラジルに渡った 1920 年代後半からである
（第 1 章に詳しい）。 
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ら、ナショナリズムの高揚と同化政策は、日系子弟や一部の日本移民たちにと
ってブラジル主流文化との関わりやブラジル社会への参加を促すことになった
と思われる。そこで、以下では、日系子弟教育をブラジル主流文化の中核であ
るカトリックとの関わりにおいて考察する。 
 
4-2．日系カトリック共同体における子弟教育の場 
4-2-1．カトリック系の子弟教育機関 
カトリック系の日本人学校として、聖フランシスコ・シャビエル学園があげ
られる。この学園は、1928 年に創設され、最古の日系子弟教育機関であるとさ
れる。現在は非日系人も多く在籍しているが、設立当初は日系子弟のための教
育機関であった。青木新刀（1955）によると、聖フランシスコ学園の設立には
ブラジル・カトリック教会の 2 人の司祭が関わっている。当時のベネジクト修
道院のドン・ミゲル・クリセ院長と日本移民の布教活動に尽力したキード・デ
ル・トーロ神父である。ミゲル院長は日本人移民の子弟教育について次のよう
に述べていたという。 
 
ミショナーリヨの布教活動と併行して二世達を教育する必要がある、
その教育もまた普通の公私立学校に一任したのでは充分でない、日本人
児童教育を専門とする学校を設立して、伝統的に彼等が持っている長所
を伸ばしてやり、短所の矯正には厳格な指導を必要とする、かくしてもカ
トリック化された多数の日系伯人を日本人の家庭に、ブラジル人の社会
に送り出すことが出来たら日本人教化の難事業も半ば成功したのとも見
ることが出来ます〔『暁の星』1955:p70〕。 
 
また、これと同時期に、キード神父も日系子弟のための教育機関の設立を考
えていた〔『暁の星』1955:p71，『緑の地平』1978:p16〕。牧山弘（1978）によ
ると、当時、ギード神父は次のように日本移民の子弟教育について語っていた
という。 
 
多くの日本人に会って話している中に、言語習慣の違う国に移住した
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日本人の苦しみも分った。東洋文化と西洋文化の違いも根深いところに
それを見た。たとえ子供達が伯国生まれであったとしても、伯国人の子
供と同一に教育することの無理もわかった。日本人の子供のためには、
特殊な教育機関がなければならないと思った〔『緑の地平』1978:p16〕 
 
このように、カトリック教会の司祭たちは、日系子弟のための教育機関の必
要性を唱え、日本移民の二世を対象とした聖フランシスコ・シャビエル学園が
設立されるに至った。当初、この学校は、キード・デル・トーロ神父とドン・
ミゲル・クリセ修院長を後ろ盾にしていたが、特定の修道会に所属せず、普通
教育とともにカトリック教に基づく道徳教育を行った。実際には、今村出身の
旧信者である青木新刀が同郷ネットワークを頼りに資金調達を行い、1928 年 2
月に開校した〔『暁の星』1955:p72〕。校舎はリベルダーデ街の借家であった。
開校当初の入学生は 10 名であったが、次々と入学申込があり、1928 年 12 月
には生徒が 30 人ほど在籍していたという〔『暁の星』1955:p73〕。1931 年には、
生徒の増加により、寄宿舎をあわせもった本校舎がイピランガに建設され、社
団法人としてブラジル政府公認となった〔『暁の星』1955:p74〕。1950 年には中
学部が開設され、1954 年には 400 人以上の第一期中学部生が卒業した。1955
年時点で、午前は中学部、午後は小学部と幼稚部が授業を行われた。日本語科
も開設され、100 人以上の生徒が在籍していた。寄宿生は約 60 人であり、その
ほとんどが日系人である。寄宿舎では、第 1 と第 3 日曜日に日曜学校が開催さ
れた。1978 年時点では、幼稚部、小学部、中学部、高校部合わせて 1200 人が
在籍し、60 人の教師が指導にあたった〔『緑の地平』1978:p17〕。 
また、1934 年、先述した聖フランシスコ学園はガルボン・ブエノ街に女子初
等科を設けた70。 
 
4-2-2．女子教育としての裁縫学校 
1920 年代後半以降、日系社会における子弟教育への関心が高まってきたとは
いえ、女子教育は 1930 年代初頭まで注目されてこなかった。日本学校での初
等教育は行われていたが、女子が中等・高等教育まで受けることは一般的では
                                            
70 その後タマンダレ街に移転、1953 年に閉校した〔『緑の地平』1978:p103〕 
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なかったといえる。ブラジル高等教育を受けた日系女性が現れたのは 1930 年
代後半であるが、こうした女性たちは稀有な存在であった〔田中他 2010:p419〕。 
しかしながら、1930 年代初頭から、日本移民の集団地では裁縫学校が建設さ
れはじめ、女子教育の中心的な教育機関としての役割を担った。例えば、1932
年には「日伯裁縫女学校」、1933 年には「サンパウロ裁縫女学院71」が設立さ
れ、裁縫学校の教師を養成した〔田中他 2010:p409〕。こうした流れの中で、
1939 年に A 修道会の前身である伝道婦学校が創設され、まもなくして小学部
と裁縫学校の経営をはじめた。こうした A 修道会の「学校」で学んだ女子生徒
の中には、のちに召命を与えられて、A 修道会の修道女になった者もいる。例
えば、小学部の最初の生徒である山田昭子さん72は、 23 歳のときに誓願を立
てた。また、家政学校の 1 期生であるアンナ高橋さんは 1955 年から中学校や
師範学校で一般教育を受けながら、志願者として A 修道会に属し、1964 年に
誓願を立てた。 
1943 年、小学部では小学 3、4 年が開設され、一人のブラジル人教師が教え
た。この時、当時 8 歳だった山田さんは寄宿しながら小学部で学んだ。開設当
初は通学生ばかりであったが、徐々に寄宿生も増えていった。裁縫学校では、
15 歳から 18 歳までの女子生徒が学んだ（図 4-4 参照）。教師は修道女たちであ
った。中村サダさんは、1945 年からジャラグワ本部の小学校の寄宿生 10 人（女
子生徒）と裁縫学校の女子生徒の監督に従事し、日本語と手芸を教えていたと
いう。 
1953 年には、家政科と裁縫科が設けられた 2 ヵ年課程の家政学校が新たに
設立された。同年、寄宿舎を建設し、サンパウロ州内陸部からも多くの女子子
弟が家政学校に入学した。この時、サンパウロ郊外にあるスザノ市出身のアン
ナ高橋さんは 15 歳で寄宿生として家政科に入学した。1966 年には 76 人の女
子の日系子弟が在籍し、一日 3 交代制で裁縫学校の授業が行われた73。また、
1943 年、A 修道会はバストスに「分校」として家政科と裁縫科からなる「サン
                                            
71 赤間学院の前身 
72 後述するが、A 修道会の会員となり、のちに退会した。（第 3 章参照） 
73 1974 年まで一日 3 交代制授業が続いた。1970 年代後半には生徒の減少によって夜
間に無料で行われるまでになった。 
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タ・テレジーニャ家政学校」を開設した。開校時には 1 クラス 30 人の生徒で
あったが、1954 年には 2 教室を増築し、裁縫学校や夜学校も開設した。 
 では、このようなカトリック系のフォーマルな子弟教育の場である「学校」
では、どのような教育が行われていたのだろうか。1943 年から 1946 年までバ
ストス支部に赴任し、サンタ・テレジーニャ家政学校の運営に関わっていた中
川富子さんは当時の様子について次のように語る。 
 
私たちね、あの当時、バストスに家政学校持ってました。ですから、
その家政学校を通して子どもたちを教育して、宗教教育もして、そして
そこから大人の父兄の方の布教してたの。ところが、日本語が禁止にな
ったでしょ。バストスって町は日本人がブラジル拓殖組合があれした町
でしょ。だから日本人がほとんど。あの当時、1943 年頃だったでしょう
ね、幼稚園 200 人くらいいましたよ。そしてもちろんブラジル人も行っ
てましたけど、主に日本人。で、みんな日本語話す。小さい二世もね。
もちろん家政学校の授業はポルトゲースですけどね、宗教は私たち日本
語で教えていた。分かるんですもの。で、一緒に教会に行ったりしてね。 
 
 当時、バストスは、海外移住組合連合会の現地法人であるブラジル拓殖組合
による「移住地」であった。1929 年、多くの日本移民がはじめから土地を購入
し、自作農として入植した。移住地内には比較的初期の頃から日系子弟のため
の学校が設立された。しかし、1938 年に多くの生徒を抱えたバストス第一小学
校が閉校を迎えるなど〔中村 2007〕、同化政策が強化される中、日本語による
教育は困難となった。こうした中、A 修道会が経営する家政学校では、料理や
裁縫などの授業はポルトガル語で行われ、公教要理などの宗教教育は日本語で
行われたという。日本語の使用が厳しく取り締まられる中でも、日本語による
宗教教育は実施された。11 歳未満者への外国語教授は禁じられていたが、裁縫
学校で学ぶ女子学生は 15 歳以上であることから、日本語による教育も可能で
あったと思われる。 
このように、1930 年代後半以降、A 修道会の裁縫学校や家政学校は女子教育
としての教育機関の役割を担った。 
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4-2-3．戦後の女子教育としての家政学校の衰退 
しかしながら、1950 年代中旬以降、A 修道会において、裁縫学校や家政学校
での女子教育は衰退していった。生徒と教師の不足から、バストス分校は 1959
年に閉校し、ジャラグワ本部の家政学校も 1962 年に閉校した。一方で、新た
なかたちでの女子教育の重要性が主張された。例えば、1953 年から 1960 年ま
で 2 人のカテキスタが働いたパラナ州アサイでは、信徒たちから要望があった
にもかかわらず家政学校を開校しなかった。当時、アサイでの布教を開始した
飯島しきぶさんは次のように語る。 
 
   町には洗礼もお金持ちの体裁だけで受けた人たちばかりだから、徹底
的に私たちが回心のために布教にあるいた。鈴木さんという裁縫学校の
先生は、子どもたちがキャベツの頭かかぼちゃの頭かわからんような二
世、三世になるっていうので心配していた。必死になって教育を、どう
にかして今子どもたちに学問させたいので教えに来てくれって、私はア
サイに入った。将来のわれわれの子どもはどうなるって。（中略）最初、
彼女は、バストスにあった家政学校、あんな学校をアサイにも建ててほ
しいって。でも私は、そんなこと望んでいる時期じゃない。今の時期は
家政学校ではない、教育の問題だ。それを遅れたらまた遅れるって。 
 
アサイは、トレス・バーラス移住地の中心地であった。この移住地は 1932 年
にバストスと同様にブラジル拓殖組合により開発された。A 修道会から 2 人の
カテキスタが赴任した 1950 年代にはすでに 6000 人以上の日系人が暮らし、
その 69％がブラジル生まれの子弟だった74。こうした子弟らの将来を案じた裁
縫学校の教師から、飯島しきぶさんは、家政学校の開校を依頼された。しかし、
彼女は家政学校を「時代遅れ」だとした。とはいえ、女子に対する学校教育が
充実していたわけではない。まだ一般家庭において女子を高等教育機関まで進
学させることはできなかったし、アサイでも女子生徒に裁縫を教えるにも読み
書き算すらできないことから鈴木さんは女子教育を渇望していたという。 
                                            
74 ブラジル日系人実態調査（1958）より算出 
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しかし、飯島さんは家政学校を設立しようとはしなかった。一層布教活動に
尽力していった。特に、彼女がはじめに取り組んだのが、日系子弟を対象にし
た日曜学校の開設だった。 
 
4-3．日系カトリック共同体におけるインフォーマルな教育の場としての布教
活動 
1920 年代後半から、日系カトリック共同体ではフォーマルな教育の場として
「学校」を設立すると同時に、布教活動が本格的に行われた。本節では、日系
人とカトリックとの結節点である布教活動をインフォーマルな教育の場として
捉え、A 修道会による日系社会における布教活動を事例にみていく。 
 
4-3-1．布教地と目的 
1958 年に行われたブラジル日系人実態調査によると、ブラジル全体に在住す
る日系人 350,684 人のうちカトリック信者は 150,137 人であり、全体の 42.8％
である〔ブラジル日系人実態調査委員会 1964〕。特に、サンパウロ州では、ピ
ラスヌンガ、リオ・クラーロ、ピラシカバ、フランカ、リベロン・プレット、
アララクワラ、サンカルロス、バレトスなどのモジアナ沿線とアララクワラ沿
線上の奥地やボツカツ、ピラジュ、サントスで在住日系人の 60％以上がカトリ
ック信者である（図 4-1 参照）。 
一方、図 4-2 はこれまで A 修道会の指導司祭と修道女たちが布教した主な地
域である。1950 年代の A 修道会本部のあるジャラグワの在住日系人数は、隣
町のペルースと合わせて 380 人である〔ブラジル日系人実態調査委員会 1964〕。
布教地はサンパウロ市内及び近郊の日系人が集住する地区へと広がっていた。
例えば、モジダスクルーゼス（1 万人以上）やスザノ（5000 人以上）、コチア、
サントス、ピエダーデ、市内カーザ・ベルジ地区（2000 人以上）、ジュンジア
イ、ピンタモニャガーバ、アチバイヤ、イビウナ（1000 人程度）である。また、
サンパウロ州奥地の布教地は、ノロエステ地方とリベロン・プレットを中心と
したモジアナ地方、北パラナ地方である。特に、リンス、マリリア、パラナ州
アサイやロンドリーナなど 4000～9000 人程度の大きな日本人集住地を中心に
布教を行った。しかし、A 修道会の主な布教地のカトリック信者の割合は、サ
ンパウロ近郊では 38.6％、マリリアでは 28.9％である。ブラジル全体の平均よ
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りも低い割合となっている。 
つまり、1958 年の日系人実態調査からみると、A 修道会をはじめとした日系
カトリック組織による布教活動は、日系人のカトリック教への入信者数の増加
にはそれほどつながらなかったといえる。しかしながら、日系社会のカトリッ
クの福音化において A 修道会の活動が効果をもたらさなかったとは考えない。 
第一に、先述したように、日本移民の中には「社会上昇の機会を作り、社会
的威信を高める」ために社会的な理由から洗礼を受けるものが多かった。また、
日本語によって日系人にカトリックの教えを広めたり、ミサを挙げる司祭も少
なかった。ドナ･マルガリーダ渡辺が述べているように、初期の頃、ギード神父
は日系子弟らに「無茶苦茶」に洗礼を授けた。そのため、前山（1996）は、「表
面的な『改宗』は比較的に早く進行したが、この種の改宗に信仰の内面化はな
かなか随伴してはいなかった」と述べている（第 1 章参照）。単に洗礼を受けた
だけの信者も相当数いたと考えられる。一方、1950 年代中頃の宣教師たちによ
る調査では、サンパウロ市周辺およびパウリスタ沿線上、ノロエステ沿線上の
内陸部にカトリック信者が多い地域が点在している（図 4-3 参照）。1958 年の
日系人実態調査でのカトリック信者が多い地域とはあまり重ならない。この調
査は、実際に日系カトリック共同体で布教活動を行う宣教者たちによるもので
ある。そのため、日系カトリック共同体で活動する宣教者とのかかわりがない
地域や人びとは把握されていない可能性がある。逆を言えば、『暁の星』による
調査で信者数が多い地域は日系カトリック共同体が活発に宗教活動を行ってい
た地域であるともいえよう。つまり、単純にカトリック信者数と日系カトリッ
ク信者の信仰は切り離して考えるべきであろう。 
第二に、日系社会での布教活動に対する A 修道会の理念は、単に受洗者数の
増加を目指していなかったからである。中川富子さんは当時の布教活動につい
て次のように語る。 
 
（社会的に洗礼を受けた）そういう人たちがたくさんいたので、あな
たたちは新しい信者をつくるよりも、そういう人たちを再教育するよう
にって。変な言い方だけど、「豚小屋の掃除だよ」って、神父さまが言っ
てらした。（中略）神父様いつも言ってらしたの。「守らない信者を作ら
119 
 
ないように」って。ですから、1 週間や 2 週間くらいでって絶対（受洗）
させられなかった。たいてい 1 年はかかりました。まあ、1 週間に 1 回
づつですけどね。だから数よりも質ってよく言われたのね。何十人洗礼
授けましたじゃない。一人でいいって、本当にわかっている人一人で。
〔中川富子〕 
 
 こうしたころから、A 修道会の日本人修道女たちは、日系カトリック信者の
「再教育」を主眼に布教活動を開始した。中川富子さんが「量より質」と述べ
ているように、彼女らにとって最も重要であったのは、日系人を「無茶苦茶」
に「カトリック信者」にすることではなく、「信仰の内面化」のための宗教教育
にあったと考える。 
 
 
 
 
 
 
 
 
図 4-1 1958 年日系人実態調査でカトリック信者が多い地域 
出典 ブラジル日系人実態調査委員会『ブラジルの日本移民』（1964） 
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出典 『暁の星』（1955） 
図 4-3 1950 年代中頃の日系信者数が多い布教地 
図 4-2 A 修道会の布教地 
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4-3-2． 危険と隣り合わせの布教活動 
布教のためのサンパウロ市内や内陸部に点在する日本移民の集団地への移動
は、汽車やバスを乗り継ぎ、時には馬車に乗って行われた（図 4-5 参照）。集団
地では、日本移民の家庭を一軒一軒歩いて布教することもあった。しかしなが
ら、1942 年にはサンパウロ州保安局は枢軸国民（日本、ドイツ、イタリア）に
対して次のような取締令を公布した。 
 
サンパウロ州政府保安局による禁止項目 
1.如何なる者も当該国国語にて記されたものを頒布すること 
2.当該国国歌を唱し、あるいは演奏すること 
3.当該国独特の敬礼をなすこと 
4.多数集合の場あるいは公衆の場において、当該国国語を使用すること 
5.当該国政府要人の肖像を人の集まる処、あるいは公衆に展示すること 
6.保安局より発給の通行許可書（Salvo Conduto）なくして、一地域から他地
域に旅行すること 
7.私邸宅内といえども、私的祝祭の名義をもって集合すること 
8.公衆の場に於いて国際時局に関し、討論あるいは意見の交換をなすこと 
9.以前に正当な許可書を取得しているとも、武器を使用すること、また武器
弾薬あるいは爆薬製造に使用し得るべきものを売買すること 
10.保安局に予告なくして、転居すること 
11.自己保有の飛行機を使用すること 
12.保安局より許可される特別許可なくして空路旅行すること 
 
このように布教活動を開始してすぐに太平洋戦争がはじまり、外国人に対す
る外国語の使用禁止と旅行の制限が行われた。修道女らは、すでに多くの日本
人移民の家庭を訪問し、積極的に布教活動を行っていたが、こうした状況の中
でも日本語で布教活動を継続した。例えば、飯島しきぶさんは、サンパウロ州
サンパウロ、ピンダ・モニアンガーバ、モジ・ダス・クルーゼス、イタケーラ、
サントス、エンブーなど広範囲にわたって日本人家庭を 1 軒 1 軒めぐって歩い
た。 
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しかし、1940 年に入会してすぐに子どもに公教要理を教えたり、家庭訪問を
行ったりした中川米子さんは、取締令による外国語の使用禁止はそれほど布教
活動の妨げにはならなかったと語る。ジャラグワ本部とバストス支部を中心に
子どもたちに公教要理を教えていたが、日本語によって行われたという。 
ただ、中川米子さんが、唯一困ったのは移動の時だった。移動に際して、カ
トリックの日本人宣教師たちは、「サルヴォ･コンドゥット」と呼ばれる保安局
発給の通行許可書を随時携行して、布教活動を行った。当時の状況について、
中川米子さんは次のように語った。 
 
  そうなんですよ。バストスに行かなきゃいけないでしょ。そしたら、特
別なイデンチダーデ（証明書）が必要なんですよ。サルヴォ･コンドゥット
（通行許可書）というやつね。ちゃんとした警察のものが見張っててね、
厳しいんですよね。そしたらそれを持って、どこどこに行くって、そして
旅行ができたんですよ。難しかったです。そして当時「オー、ジャポン」
って人馬鹿にしてね。そして「ハラキリ、ガランチード ノン」って言っ
て。あの当時、あれが流行りましたもんね。とにかく「ハラキリ」ってバ
カにしてね。ああ、ずいぶんいじめられましたよ。（中略）私たち、サルヴ
ォ･コンドゥット持っているから、（危ない目にあったことは）特別何もな
かったですけどね。だけど、やっぱり警戒してないとね。あの当時、旅行
するのやっぱり怖かったですよ。それが、もうここからバストスまで行く
のに、24 時間くらいかかりましたよ。汽車がいまのようにまっすぐ行かな
いで、遠回りしたり、途中で止まったり。それが夜にね、夜行でね。まだ
未経験な 17 か 18（歳）くらいの時だったでしょ。だから怖くてね、「気を
つけなさいよ」って言われて、泣きながら行ったことある（笑い）泣きべ
そでね。ですから、夜の旅行したりするのは心細かったんでしょうね。（中
略）いろいろなことありましたよ。戦中、戦後とか恐ろしかったですよ。 
 
また、初期メンバーの一人である飯島しきぶさんは、次のように終戦直後の
布教活動に関するエピソードを語った。 
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   私なんかでも、サンパウロからリオに行く途中に、ちょうど神父様と
伝道にいくためにピンダモニャガーバというところに行こうとしよっとっ
たね。その間に私はいつも 5 時半頃にリオ行きの汽車があろうったんだ。
それに乗って出かけて行きよったんだ。そのとき、汽車の中でサルヴォ・
コンドゥットという一つの警察の証明書を持っとかなかったら、絶対入れ
ない。日本人は乗れなかったのよね。それで、汽車の中で警察は絶対はな
れないのよ。中に絶対巡査がおって、で、日本人の顔しとったら絶対見せ
なさいって言うよ。そのサルヴォ・コンドゥットをね。それを持っていな
かったら、捕まえよって、どっかに。私なんか持っとって、特別な権利の
ある偉い上の人の証明書を持っとっても、私は日本人の顔しとるでしょう。
だからそれを見せたけど、「そんなの何の価値もない」って、私の証明書を
取り上げようとしたの。だけど、神父様ついとったでしょ、フレイ･ボニフ
ァーシオね。その神父様が私のそばに来て、「何したか」って。「私のサル
ヴォ・コンドゥット取ってしまったのよ」って。「そりゃ、いかん」ってそ
の神父様はたーっと行ってその証明書をちゃんと取り返してきたのよね、
その警察から。それは戦後だったのよ、戦争中じゃないのよ、戦後にもま
だ響いておったのよ。〔飯島しきぶ〕 
 
このような語りからは、通行許可書の保持によって移動が許可されたとはい
え、若い移民女性が遠方に布教に行くことは、身の危険や恐怖と常に隣り合わ
せであったことがわかる。当時、10 代であった中川米子さんによると、戦時中、
日本人移民は恒常的に差別的な言動を受ける中、修道女たちは夜行列車で布教
に出かけなければならないこともあった。また、飯島しきぶさんによると、東
洋人の容姿から日本人であるとすぐに認識され、不当な扱いを受けることもあ
った。一方、当時、ドイツ人も同じ敵性外国人として扱われたが、ドイツ人で
あるボニファーシオ神父は日本移民と異なり、その容姿から敵性外国人として
あまり可視化されなかったと思われる。敵性外国人なおかつ女性であることが
可視化される日本人修道女たちは、当時のブラジル国内において他の外国人以
上に厳しい視線が向けられていたと考えられる。 
 
124 
 
4-4．家庭訪問 
4-4-1．家庭における「精神的教育」の重要性 
戦時下で日本移民が厳しい扱いを受ける中でも A 修道会の日本人修道女たち
は日本語によるカトリックの布教を継続した。A 修道会の日本人修道女たちは、
日本移民の家庭を次から次から訪ね、布教活動を行った。公教要理を教えるだ
けではなく、時には信者らが農作業を行うあいだ子守をしたり、初聖体のとき
には泊りがけで着物を仕立ててあげたりした。ブラジルでは、初聖体の際はま
るで花嫁衣裳のように着飾る。このように、日本的な良妻賢母主義に基づいた
日本人修道女たちは、日系家庭に入り、子弟たちを「ブラジル式」にカトリッ
クへと誘った。 
こうしたカトリックに基づいた子弟教育の中核に、A 修道会は「精神的教育」
をすえていた。『暁の星』（1955）には、次のように記述されている。 
 
これ（子どもの精神的教育の必要性）は移民して来た親として最も考
慮しなければならない事柄です。親は日本に於て立派な精神的教育を受
けてきているのに、ブラジルでは余りに物質的に物事を考えるようにな
った結果、子供に日本語を覚えさせるように力めている親が案外少ない
ことです。大学の免状を貰ったからと言って、それで立派なものだ、人
格者であると思うでしょうが、親の言葉で親と話すこともできない、ま
たは話そうともしない息子や娘は、精神的に欠けたものです。これは今
よりもっと三世四世に恐ろしい結果が現れてくるに相違ありません。同
時に普通の学校教育では徳育が不可能であるということからも、移民し
た親はこの点について子供の精神的教育には一層留意して努めねばなら
ないのではないかと思います〔『暁の星』1955:p78-79〕  
 
ブラジルにおいて、日系子弟の中には高学歴化し、ホワイトカラーといわれ
る子弟も現れた。彼らは日本語を理解することができず、両親と対話がないこ
とから、「精神的に欠け」ているという。両親との関わり、すなわち家庭におい
て、日系子弟は精神的教育を受けてこなかったと述べられている。一方で、一
世である親たちは、「日本での立派な精神的教育」を受けたとしている。この記
述からだけでは「日本での立派な精神的教育」というものがいかなるものかを
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この文章からは正確に読み取るとはできないが、いずれにせよ、日本において
一世たちが精神的教育を受けたように、ブラジルにおいて二世たちは精神的教
育を受けていないと捉えられている。 
また、ブラジルにおける学校教育（普通教育）では徳育が不可能であり、親
である移民一世たちは子どもの道徳教育あるいは精神的教育の重要性を認識し
なければならないという。しかし、、1910 年代、1920 年代のブラジルの公立学
校では「道徳ならびに公民教育」を教えていたことから〔『世界教育史大系 20 
ラテン・アメリカ教育史Ⅱ』1979:p243〕、ここで述べられているブラジルにお
ける学校教育では徳育が不可能ということは必ずしも言い切れない。ただし、
ここで注目したいのは、学校教育で道徳教育が可能か否かではなく、日系子弟
にとって必要とされた精神的教育とは、どのようなものだったのかということ
である。以下では、この点について考察する。 
 
4-4-2．文化的構造変化における「修身」75の再解釈 
では、親が配慮しなければならない「精神的教育」とはどのようなものだろ
うか。先述したように、A 修道会の修道女たちは、終戦直後もサルヴォ・コン
ドゥットを携行するなどブラジル国内から厳しい取り締まりを受けつつも、布
教を続けた。彼女らは、修練期の時から日系人の集団地を中心に一軒一軒歩い
て家庭訪問を行い、カトリック教への改宗・入信へと導いてきた。飯島しきぶ
さんは、当時の家庭訪問の様子について次のように語る。 
 
家に入ってみて、だいたい見当がつくからね。ほとんど子どもたちは
洗礼受けてるから、はじめに私は「あんたの所には、洗礼受けた子ども
が居りますかー？」って、こう入って聞くのよ。そうだったら、ちゃん
と教育しないと駄目なんだから、カテシズモしないと駄目なんだから、
あんたの代父と代母になってる人たちが心配しとるって。洗礼受けて終
わり、自分たちが親（代父母）になっても、その子どもたちの親は教会
                                            
75 本稿では、これまで批判的に捉えられてきた修身を再考することを目的とはして
いない。本稿で扱う「修身」とは、修身または修身教育を日本教育史の中で捉えてい
る学術用語としてではなく、ブラジル日系人による移民先で再解釈された「修身」を
意味する。ただし、このように筆者が「修身」という用語を使用することができたの
は、修身がもつ本来の意味を認めつつも、ブラジルという異郷で語られた「修身」の
独自性に目を向けられたためである。 
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に寄こさんって心配しとるって。だからちゃんとバチーザしたならば、
その約束を守らなきゃならんって、そして、だんだん教育問題に入って
いくのよね 
洗礼受けてないかったら、気持ちよく話し合うのよね。「私、カトリッ
クのカテキスタですよ。そしてこういう風にして一軒一軒、回って、子
どもたちの教育問題の話するんですけど」って言ってからね。「子どもた
ちにやっぱり信仰を持たせないと。子ども生涯、あなたたちは仏教なら
仏教で子どもの教育が出来ますか？」って。誰も知っとる人おらんでし
ょ。それでは困るって。 
日本だったら学校で修身があるから、立派な人になっていく。ところ
が、ここではそういうことがないから、カトリックという宗教を徹底的
に教えたら、立派な修身になる。将来の本当の心の杖になる、子どもた
ちの困ったときに正しい道をさせることができるって。 
だから、私が行ったら、早速子どもを呼んで、「早く来い、カテキスタ
のマルタ76さんが来たよ」って言ったら、子どもたちは喜んでくるの。い
ろんな話して聞くでしょ。子どもはバチーザだけども、親が許さんもの。
子どもは、教会に行きたいんだけども、親がそうさせないから。だから
親が悪いのよ。親がインテレッセ（知的）で、子どもバチーザ（洗礼）
してもらったら体裁がいい、格好が良いね。そういう考えだ、日本人は。
本当の信仰、立派な人間するにはどうしたら良いかという考えなんかあ
りゃせん。そうして教えていって、はじめて親が理解して、ああそうだ、
バチーザしてるんだから、私が来たときには子どもたちを呼んでカテシ
ズモをちゃんと勉強させないといけないと言うことが分かってくる。 
「真言宗でもちゃんとよく分かりますか？」って。「分からん」って言
う、必ず。分からん、仏教やっとってはいかんって。もう少し徹底した
教育を子どもたちのためにしなくちゃなりませんって。そうすると、勉
強する人も出てくるよ。 
仏教の寺があったって、チンプンカンプンだ、皆。ただ、（お経らしきこ
とを言う）だけ言って、それが何のことかさっぱり分からん。で、分か
らんで、どうして子ども教育できる？子どもは、ポルトゲースでどんど
ん入って、その中に子どもを教育し、子どもたちは中に入らなきゃなら
                                            
76 飯島しきぶさんの洗礼名。A 修道会において、日本人修道女は洗礼名と修道名は
異なる場合もあるが、彼女の場合は修道名ではなく洗礼名で日系信徒らに呼ばれてい
た。ただし、現在では「イルマン・イザベル」など修道名で呼んでいる。  
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んよ。それじゃあ、いかんって。よく考えなくちゃ 
 
 このような語りから次のようなことが考えられる。 
第 1 に、カトリックへの改宗・入信と子どもの人間形成は密接な関係にある。
飯島しきぶさんは、受洗したならばカトリック信者としての「約束」を守らな
ければならないと伝える。ここでいう「約束」とは、具体的にはミサや教会行
事への参加をいう。彼女は、ブラジルで日系子弟が「立派な人間」になるとは
どのようなことかを問うている。たとえ、洗礼を受け、学校教育を受け、「ブラ
ジル人になる」ことが、「立派な人間」になることではないと捉えている。つま
り、ブラジル日系人にとって、ブラジル人になることが、「一人前になる」こと
ではない。ブラジルで「立派な人間」になる、つまり「一人前になる」ために
は、カトリック教での教育が必要だと認識している。ブラジル人になるための
カトリックの信仰ではなく、人間形成のプロセスとしてのカトリックの信仰が
重要であると捉えている。 
第 2 に、「修身」の再解釈によって、カトリックへの改宗・入信へと導いてい
った。飯島さんは、日本では修身が「立派な人間」になるために必要であった
という。しかし、ブラジルでは日本の修身が不在であるため、カトリック教が
「立派な修身」になるとしている。確かに、日本人集住地では、「日本学校」が
建設され、ブラジルでも「修身教育」は行われていた。しかし、本格的な布教
活動が始まった 1930 年代後半は、すでにフォーマルな子弟教育の場である日
本学校において「修身」も教えることが困難になりつつあった。彼女は「日本
―修身／ブラジル―カトリック」という二項対立で語る。こうした二項対立に
より、「修身」が「カトリック」に置き換えられたと考えられる。 
一方で、飯島しきぶさんは、仏教による教育は不可能であるという。彼女は
「仏教は何も他の深いことはない。お経暗記するだけね。だけど、そのカトリ
ックで言う、理論的な土台的な教義というものは誰も知らない」と語る。前山
（1996）が、ブラジル日系人は、1950 年代前後まで宗教的沈黙を保ってきたと
述べているように、第二次世界大戦終結まで、カトリック教をのぞく全ての宗
教の宣教師のブラジル渡航は日本の外務省によって厳重に制限されていた77。
また、出稼ぎ主義の日本移民は、「宗教は日本に置いてきた」という認識があっ
た。つまり、ブラジルでは仏教を信仰する者も、信仰を伝える者も不在であっ
た。こうしたことから、仏教に基づく子弟教育は不可能であったといえる。 
日本移民がブラジルのカトリックを日本の「修身」に置き換えたとはいえ、
                                            
77 日本宗教の布教使の中には、農業移民としてブラジルに渡るものもいた。  
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日本における修身そのものが語られたとはいえない。中川米子さんは、「（修身
に対して）私たち、あの当時抵抗感というものは感じなくて、本当に良かった
ですね。 例えば、親孝行をしなくちゃいけないこと、嘘をついたらいけないこ
と、そういうのがありましたでしょ。で、天皇陛下はあの当時、神様だとは思
いませんよね、カトリック信者ですから。だけども国の一番の頭だってことは
ちゃんと尊敬していました」と語る。中川米子さんは、学童期であった 1920 年
代後半のブラジルの日本学校における「修身教育」を肯定的に語る。しかし、
彼女の語りから、熱心なカトリック信者である一部の日本移民にとって、日本
学校での「修身教育」は、天皇の神格化や日本の臣民教育の中心とはなりえな
かったといえる。こうしたことから、戦前の日本人修道女が語る「修身」は、
日本の修身とは異質であり、「親孝行をすること」や「嘘をつかないこと」など
道徳的な社会規範が強調される。 
これまでの研究において、カトリックへの入信・改宗は社会的理由によると
説明されてきた。確かに、初期の日本人修道女たちもいうように、日本移民の
カトリック教の受洗は「無茶苦茶」で、表面的な「改宗」であったかもしれな
い。しかし、これまで述べてきたように、布教活動を通して、日本移民がカト
リックへと文化的構造を変化させる中には、「修身」の再解釈というより複雑な
プロセスがあったと考える。ここで意味される「修身」とは、中川米子さんの
語りからもわかるように、日本における修身とは異質であり、道徳的な側面を
強調するものであった。 
一方で、日本移民の一部とっては、たとえ「修身」の再解釈を通してもカト
リック教への改宗は受入れがたいものであったと思われる。例えば、終戦は日
系社会の内部においても勝ち負け抗争が勃発するなど新たに大きな混乱も招い
たが、日本人修道女たちはこうした国粋派や勝ち組の人々に布教する場合もあ
った78。例えば、中村サダさんは「（戦前や戦中は）もうただ軍国主義の頭しか
なったね。外国の宗教だって言って（頭が）かたかった」と語る。また、飯島
しきぶさんは、勝ち組への布教は「特別に遠慮した」と語る。 
このように、日本移民のカトリックの受容は複雑なプロセスであり、単なる
社会的順応とだけでは語ることはできない。こうした中、カトリックへの改宗・
入信という文化的構造変化の中には、「修身」の再解釈というより複雑なプロセ
                                            
78 特に、A 修道会の布教地であるバストスやアサイ、マリリアでは勝ち負け抗争が
激しかった。 
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スはを垣間見ることができる。それは、「無茶苦茶」にカトリックの洗礼を受け
る日本移民の姿というよりも、むしろ、ブラジルという異国において日本移民
の精神的よりどころを模索する姿であるといえよう。 
 
4-5．日曜学校 
4-5-1．遊びからはじまる宗教教育 
先述したように、飯島しきぶさんがアサイにおいて家政学校を「時代遅れ」
とし、その代替の教育の場として日曜学校を開設した。当時の女子教育に必要
と考えられたのは、家政学校での良妻賢母主義的な理念に基づく学びではなく、
布教活動と一体化した精神的教育であった。日曜学校では、主に子どもたちに
要理教育を行った。日曜学校には、カトリック信者の子どもだけではなく、洗
礼を受けていない子どもたちも参加した。彼らにとって、日曜学校がカトリッ
ク教と接する最初の機会だった。こうしたことから、日系子弟教育において、
日曜学校という教育の場は重要な役割を果たしたといえる。とはいえ、カトリ
ック教に無関心な日本移民の子どもたちを集めるのは容易ではなかったと思わ
れる。そこで、彼女たちは、日曜学校で工夫する。飯島しきぶさんはアサイで
の日曜学校について次のように語る 
 
    信者じゃない家は、子どもたちを集めてね、私は日曜学校開いた。だ
から、そこの子どもたちに、第一は教えるね。教会をちょうど建ててる
時期だったから材料があったのね。だから、それをもって、ギッコンバ
ッコン作ったりね、ブランコを作ったりね。そして遊ばせるのよね〔飯
島しきぶ〕 
 
飯島さんによると、アサイでは、日曜学校において要理教育のあと、廃材を
利用してシーソーやブランコなど遊具を作って遊んだという。ジャラグワ本部
でも創設初期の頃から日曜学校は開かれた。中川米子さんは、初期の頃のジャ
ラグワ本部での日曜学校について次のように語る。 
 
それでもなかなかカトリックにっていうのは難しかったですね。です
から、先に子どもさんたちを少しづつあれして･･･「子どものためによろ
しくおねがいする」とか言ってね。それで子どもために日曜学校とかで
集めて。ここでもずいぶん居りましたよ。（中略）この真ん中の階段ね、
子どもたちが 50 人くらい集まってましたね。みんな 5、6 人で分けてね、
10 人とか 6 人とか分けてね。場所がないんですよね。私はここの階段に
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座らせて教えたの覚えてますよ。階段に座らして神様のお話してね。そ
ういう時代でしたよね。そしてお遊戯など教えてね、昔、学校で教わっ
た遊戯などね。いろいろな遊戯ありましたでしょ。そしたら学校で、小
学校で習った遊戯などをね、この部落の子どもさんたちに教えて、喜ん
でね〔中川米子〕 
 
 米子さんによると、ジャラグワでは、50 人ほどの子どもたちを 5，6 グルー
プに分け、日曜学校を行った。彼女は、修道院の玄関ホールに設置されている
大きな階段に子どもたちを座らせて「神様のお話」を教えると同時に、幼少期
に自らが学校で教わった遊戯を教えたという。同様の証言は、他の修道女たち
からも聞き取ることができた。例えば、中村サダさんは、「公教要理は 1 時間も
教えられないですもんね。子どもたちは飽きるから。半時間ちょっとね。40 分。
後は遊んだりいろいろさせるんですね」と語る。彼女は、日本人の集団地にい
た際、戦前の国民的唱歌である「荒城の月」や「空にさえずる」などを歌った
り、踊ったりした。こうした遊戯や歌を通して、子どもたちを集め、要理教育
を行った。このように、日曜学校では修道女たちによって要理教育と同時に、
「遊び」が行われていた。 
 また、飯島しきぶさんは、アサイでの日曜学校について次のように続けて述
べた。 
 
それから、最後に勉強が終わったら、ペディモレッキ配るのよ。そし
て「絶対、途中で食べちゃいかん」って。今日は話を聞いて、最後にこ
れくらいの太さのを 2 つずつやる。そして、自分のイルモンジーニョ（弟）、
小さい子どもたちに分けてやりなさいって。途中でバリバリっと、行儀
の悪い子どもは食べていくって。だけど、カテシズモ79聞いて、半分弟た
ちに分ける。そうやって義務的にしたよ。〔飯島しきぶ〕 
 
 ペディモレッキとは、ピーナッツが入りのべっ甲飴のようなブラジルでは一
般的な菓子である。彼女は、このペディモレッキを「子どもを釣る餌」だと語
り、これを目当てに子どもたちはやってくるという。しかしながら、こうした
菓子を通して、歩きながらものを食べないことや他者にものを分け与えること
など、行儀や慈恵を伝えたという。先述したように、飯島しきぶさんは、日本
                                            
79 公教要理のこと 
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の寺院で「尼」になるための教育、または仏教的な教育を受けた移民女性であ
る。また、幼少期に華道や茶道を通して日本的な教養も身につけた。さらに、
初期の A 修道会の修道女は「宗教的な勉強をする暇もなく」修練期から布教活
動を行ったことから、カトリックの教義やフランシスコ80の精神について精通
しているともいえなかった。ブラジルでカトリック信者となったとはいえ、こ
うした彼女のふるまいや価値規範などは、ブラジル人のそれと異なることは容
易に想像できる。それにもかかわらず、彼女の日常で表出される道徳的なふる
まい方やしつけは、非日系のブラジル人から「私たちより、もっとカトリック
的である」といわれ、時にブラジル人から称賛されることもあったという。飯
島さんがブラジル社会で文化的に容認されたのは、こうした日本移民の道徳的
なふるまいや価値規範が、偶然にもブラジルにおけるカトリックの文脈で解釈
されたといえよう。 
 
4-5-2．一世たちの周辺的な参加 
 日曜学校は、日系子弟の要理教育のためだけの場であったのだろうか。飯島
しきぶさんは、次のように語る。 
 
私は子どもをつかんでから、親たちをどんどんやるのよね。私から怒
られるわけよ。子どもたちに洗礼させといて、親が子どもの宗教の務め
を果させないでしょ。なんでも親が手本でしょ。 
   （中略） 
そしたら、親たちもビックリして、子どもがだんだん変わっていくで
しょ。嘘なんかも言わんしね。変わってきたから、もうそれこそ評判に
なるよ。日曜学校のカテシズムにやれって言うて。みんな子ども来たよ。
50 人以上集まってごらん。どんなもんか。にぎやかよ。〔飯島しきぶ〕 
 
子どもたちは、日曜学校に参加することで、「嘘をつかなくなる」など変わっ
ていったという。「嘘をついてはいけない」とは、前節で中川米子さんが「修身」
で学ぶ社会規範の一つにあげていたことである。つまり、日曜学校に参加する
子弟たちの変容とは、一世である親たちが考える「修身」によって学ぶであろ
う道徳的なふるまい方や価値規範に照らして行われたといえよう。すると、一
                                            
80 A 修道会はフランシスコ会第三会に属する。 
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世たちの間で日曜学校が評判となり、積極的に子どもたちを日曜学校に参加さ
せるようになったという。 
また、一世たちが日曜学校に関心をもつことで、日系修道女たちは彼らに向
けても「神様のお話」をするようになった。例えば、中村サダさんによると、
一世である母親たちは、子どもたちを日曜学校に連れて行き、自らは周辺で公
教要理を聞いていた。すると、彼女は、母親たちが「目を開けるように」、大き
な声で公教要理を教えたという。こうして、日曜学校は、子どもたちの要理教
育の場だけではなく、母親たちの要理教育の場にもなっていった。 
このように、日曜学校への参加による二世の変容は、一世にとって慣れ親し
んだ「修身」に照らして納得のいく道徳的なふるまい方や価値規範が表出され
るようになるプロセスであった。こうしたことから、一世、とくに母親たちは
日曜学校を評価し、カトリック共同体へと周辺的に参加するようになったと考
える。つまり、日曜学校は、二世の教育の教育の場であると同時に、一世が周
辺的に日系カトリック共同体に参加する結節点でもあったといえる。 
 
4-5-3．日系カトリック共同体の子弟教育機関の展開 
 このように一世にとって評判となった日曜学校は、彼らの要望によってさら
なる発展を遂げる場合もあった。例えば、飯島しきぶさんによると、アサイで
は「幼稚園」を創設した。「とにかく作ってほしい」という親たちの要請からだ
った。日曜学校では「遊び」を通して要理教育が行われていたが、その延長線
上にあった幼稚園は「ただ遊ぶだけ」のものであったと語られた。とはいえ、
遊びを通した幼児教育は、現在では基本的な幼稚園教育のあり方である81。 
また、モジ・ダス・クルーゼスでも日曜学校から発展した幼稚園がある。1967
年頃から、「聖母幼稚園」という名称で日曜学校からはじまった（図 4-6 参照）。
最初は公教要理を主に教えていた。しかし、1969 年、父兄の要望によって日系
カトリック共同体の会館で本格的な幼稚園を開設した。当時は、日本語による
幼児教育から子どもたちのバスでの送迎まで修道女たちが行った。生徒の増加
に伴って、1974 年には神言会という他の修道会が移転継続することになった。
1999 年には、神言会の日本人司祭が中心となりブラジル政府公認の幼稚園と
小学校になった。現在、A 修道会は、日系修道女 1 人が事務職員として勤めて
いるが、学校運営にはまったく関わっていない。 
                                            
81 文部科学省『幼稚園教育要領』（2008） 
133 
 
 現在の聖母幼稚園には、日系人だけではなく非日系人の生徒も多数通学して
いる。聖母幼稚園では、生徒らは教員のことを「センセイ（Sensei）」と呼ぶ。
運営に携わる日本人司祭は、日本の幼稚園と交流する機会を作ったり、幼児教
育関連の資料を取り寄せたりした。放課後には、バレエ教室やサッカー教室、
日本語教室などが開講されている。子どもを通学させる非日系人の中には「日
系人の学校は安心だから入学させる」と語る者もいるという。こうした語りか
らは、かつての「日本学校」と呼ばれていたような日系子弟教育機関とはまっ
たく異質であり、ブラジルで実践される日系カトリック共同体による教育への
関心を垣間見ることができる。こうしたホスト社会側からの関心は、日系文化
が社会文化的に認められる一助となっているといえる。 
 
 
 
図 4-4 家政学校の女子学生たち 
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図 4-5 馬車で布教地へ向う修道女たち 
 
図 4-6 日系子弟が多い幼稚園 
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第 5 章 日系カトリック共同体の経済活動とネットワーク 
 修道院では、労働によって生計を維持し、厳しい戒律を守りながらも修道女
たちが祈りの生活を続けている。中でも、お菓子作りは修道院の生計を立てる
方法の一つである。例えば、マカロンは栄養価が高く、「肉を食べない修道女に
はマカロンを」の教えとともに各地の修道院にその製法が伝わったといわれて
いる。また、カヌレは、ボルドーの女子修道院で作られ始めたものといわれて
いる。保存料や添加物を使わず、昔ながらの製法で、祈りや願いをこめて作ら
れる修道院のお菓子や手しごとは、修道女たちが生きる上で代表的な経済活動
である〔柊･早川 2013〕。本章では、こうした手しごとに焦点を当て、いかにし
て日系カトリック組織が維持され、機能しているのかを探る。 
 
5-1．修道女の生活 
創立者はドイツ人ですから、規則正しくてね。時間を守らなければな
らないし、大きな家で戸を開け閉めで静かにしなければならないし、そ
れからあちこちで話して声を出すことも許さなかったですよね。（中略）
食堂でも大きな声出したらいけなかった。大きな声で笑ったりすると、
すぐに･･･本当の修道院式よね、昔の。今修道院でも公会後ずいぶん変わ
ってきたんですよね。簡単になって。それからもっともっと。人間らし
い生活をするように。そんな厳しくされたら人間らしくないですもんね
〔中村サダ〕 
 
 この語りは、1945 年に誓願を立てて修道女となった中村サダさんの語りで
ある。初期の頃、伝道学校に入学した日系の少女たちは「本当の修道会式」に
修道生活をした。食事の時間には鐘を鳴った。この鐘の音で、近所の住民は時
間を把握していたという。戸の開閉や会話など大きな音を立てることは禁じら
れ、静寂の中での厳しい暮らしであった。また、インフラなど生活環境も乏し
く、ジャラグワに電気が通る 1958 年までは、彼女らはろうそくを灯して生活
していた。しかしながら、1960 年代の第二バチカン公会議以降、A 修道会も大
きく変化したという。現在、彼女らは「人間らしい生活」を送っている。では、
「人間らしい生活」を送る彼女らの姿はどのようなものなのだろうか。 
 
5-1-1．可視化されない「修道女」 
 A 修道会では、一般的な「修道女」のイメージとしての修道服は着ない。1967
年の第 2 バチカン公会議以降、修道服は神に捧げられた者としての象徴に過ぎ
ないということで、修道服を着ないことを選択した修道会もある。しかし、A
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修道会は、このような動きの中で修道服を着ないことを選択したのではなく、
その 30 年も以前に、彼女たちは修道服を着ない修道女たちであった。布教の
際には、会服として紺色のスーツが用意された。しかし、現在、会服は特別な
行事のときにしか着ない。図 5-１は、復活祭での集合写真である。修道女たち
は動きやすいズボンに T シャツといった格好である。日常生活においては料理
や掃除、犬の世話など一日中働いていることが多く、エプロン姿でいることが
多い。その外見から「修道女」であることは表出されない。 
 修道院の修道女の一日は、朝 6 時の祈りの時間からはじまる。祈りは、修道
院内にある礼拝堂で行われる。礼拝堂に入ると、祭壇に向かって左にはマリア
像が、右にはフランシスコ像がある。2 つの像のわきには、花が生けられてい
る。それぞれが座る場所には、聖書やめがね、ロザリオなどが置かれている。
また、小教区の司祭が来て、ミサをあげることもある。例えば、筆者が帰国す
る日には、旅の安全を祈って、ミサが執り行われる。祈りやミサは 1 時間ほど
で終了し、7 時ころから朝食をとる。食堂にはすでにカフェや温めた牛乳、パ
ンなどが用意されている。その日の当番が 6 時前に朝食の支度をする。パンは
日系三世のマリア新田さんが作ったパンである。一度に大量のパンを作り、冷
凍保存しておいたものである。毎晩、それを自然解凍して翌朝に食べる。朝食
の後片付けは、食べ終わった順に各自で行う。  
 朝食後、修道女たちは、昼食の支度をしたり、掃除をしたり、「黙想の家」の
運営にかかわる仕事などを行う。食事の支度は当番制である。それ以外は、そ
れぞれ任された仕事を行ったり、各自の掃除や洗濯など行う。洗濯は手洗いで
行うため、数日分の衣類を洗濯するとなると半日を費やしてしまう。マリア新
田さん（三世）は家庭訪問や神学校での講義など車で出かけることが多い。外
出する予定がないときは、リキュールやパンなどを作り、修道院の設備工事も
行う。中原初江さん（二世）は、「黙想の家」の責任者であり、各部屋の掃除や
利用者の大量のシーツやタオルは大容量の洗濯機で洗う。また彼女は石鹸づく
りも行う。小野春恵さん（二世）は、生徒ための軽食や「黙想の家」の食事の
支度を任されている。彼女の仕事である。鈴木友恵さん（二世）は、週 2 日の
裁縫教室での授業を任されている（図 5-2 参照）。生徒の多くは近所に住む非日
系人である。近所に開かれた無料の裁縫教室を開講することで、広大な土地を
所有する修道院の税金対策にもなっているという。小野雅子さん（二世）は、
「黙想の家」の食事の支度や掃除に加え、高齢の飯島しきぶさんの介護を任さ
れている。また、週 1 回の買出しは、小野雅子さんと小野春恵さんの担当であ
る。主に、毎週土曜日に開かれる近所の路上市場（feira）とスーパーマーケッ
トに行く。路上市場では生鮮野菜を買い、スーパーマーケットでは精肉を買う。
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魚を買うことはほとんどない。牛乳や小麦粉、豆類など大量に購入するものは、
近郊の大型スーパーマーケットに行って買う。大島京子さん（一世）は、食事
の支度の補助をしたり、6 匹の犬や植物の世話をする。中村サダさん（一世）
は電話や訪問者の受付を任され、月曜日の午後のみ趣味の畑仕事をする。澤田
百世さん（一世）は第 2 日曜、第 4 日曜には各地でのミサの手伝い、第 4 水曜
に聖母婦人会の聖書講座を担当する。 
 11 時には昼食をとる。かつてのように鐘を鳴らして時間を知らせることは
せず、食堂に数人が集まると、誰となく食事前の祈りをはじめる。祈りが終わ
ると、バイキング形式で食事をとる。メニューは、その日の食事当番が決める。
食事中は、談笑も聞こえてくるなど、規律が厳しいかつての修道生活では見ら
れなかったであろう光景である。 
昼食後、後片付けを行う。小野雅子さんや澤田百世さんらは、4 箇所ある容
器に水を溜めて、流れ作業で食器を洗い、布巾で拭き、食器棚に片付けるとい
う具合だ。A 修道会は地下 30 メートルから地下水をくみ上げているため、水
が枯渇しないように配慮している。中原初江さん（二世）は、床掃除をする。
大島京子さん（一世）は、食堂に残った食事を冷蔵庫などに片付ける。これで
大体 30 分もしないうちに片付いてしまう。その後は、各自休憩を取ったり、再
び仕事にとりかかったりする。 
14 時半から〈カフェの時間〉には、コーヒーや茶を飲む。お茶菓子は市販の
ものや手作りのものである。その後、再び仕事を行う。夕食の食事当番は、そ
の準備にとりかかる。夕方、中原初江さん（二世）は薪で風呂を沸かす。敷地
内の枯れ枝や丸太、古くて使えない家具などを解体した廃材である。 
18 時には夕食の時間であり、祈りがはじまる。食事は昼食の残り物に数品加
えた場合が多い。19 時頃には食事が終わり、後片づけを済ませる。その後、礼
拝堂に集まり、祈りの時間である。祈りが終わると、それぞれが思い思いの時
間を過ごす。テレビを見たり、縫い物などの手仕事をしたり、部屋で本を読ん
だり、番犬の世話をしたり、入浴したりする。就寝時間はそれぞれ異なる。中
には 12 時過ぎまで部屋の明かりをつけている人もいる。 
 
5-1-2．食事  
A 修道会の修道女たちは、一日の多くの時間を台所での仕事に費やしている。
本部には 2012 年時点で 12 人の修道女が共同生活を送っている。そのため、食
事担当82の修道女は 12 人分の食事を用意しなければならない。朝食は、基本的
                                            
82 6 人の修道女が食事の支度を分担している。  
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にコーヒーや牛乳、パンである。時々、サラミやモルタンデーラも食卓にあが
る。朝食を簡単に済ませるのは、ブラジルの一般的なスタイルである。とはい
え、パンは、ほとんどが A 修道会の修道女たちの手作りである。コーヒーは、
毎日いれるので、中原初江さん（二世）の家族が暮らすミナス・ジェライス州
から大量に購入してくる。 
 
 
表 5-1 昼食メニュー 
日付 昼食メニュー 
8 月 19 日 ご飯 サラダ 
フェジョン  牛肉焼き  野菜炒め  アボカド 
きゅうりビール漬け  大根と肉の煮物 
8 月 20 日 ご飯 サラダ 
フェジョン  ミートソースパスタ  漬物 
アボカド  塩ケーキ 
8 月 25 日 ご飯 サラダ 
マンジューバソテー  ジャガイモ 
ズッキーニとパプリカの炒め物  ステーキ 
8 月 29 日 ご飯 サラダ 
マンジューバ揚げ  里芋酢味噌和え 
ピーマンの和え物 
 
 
一方、昼食は、日本料理やブラジル料理などさまざまな料理が並ぶ。炊事当
番の修道女は、朝食後すぐに支度をはじめるほど昼食には時間と労力がかかる。
昼食は、本部に暮らす修道女に加え、修道院の運営にかかわる雇用者83の食事
も支度する。図 5-3 は、修道院の厨房の様子である。中央には、6 口のコンロ
がある業務用のガス台とガスオーブン付の家庭用のガス台があり、それを囲む
ように、シンクや作業台が並んでいる。この厨房では、日常的な食事の支度以
外にも、黙想の家で提供する食事も調理される。そのため、現在の厨房では手
狭となることから、改装を検討中である。 
では、修道女たちは、このような大きな厨房で、どのような料理が調理して
いるのだろうか。表 5-1 は、4 日分のメニューである84。主食は米飯である。風
味がある日本米に粘り気の少ないブラジル米を混ぜて炊く。「MOMIJI」と書か
れた日本米はサントス在住の飯島しきぶさんの息子が 8 月上旬に持ってきたも
                                            
83 2011 年時点で 4 名の男性労働者を雇用している。 
84 インタビュー調査や修道女の外出に同行するなど A 修道院で昼食をとれない場合
もあった。 
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のだ。フェジョンは、豆を塩味で煮込んだ非常にポピュラーなブラジル料理で
ある。それを米飯にかけて食べる。A 修道会でもフェジョンはたいてい食卓に
並ぶ。ブラジルの米はパラパラしているため、フェジョンをご飯の上にかけて
食べると丁度いいのだといわれている。主催や副菜は、煮物や漬物、味噌和え
など日本の家庭料理が並ぶこともある。8 月 19 日の昼食メニューはご飯、サラ
ダ、フェジョン、牛肉焼き、野菜炒め、きゅうりのビール漬、アボガド、大根
と肉の煮物である。煮物は醤油をベースにするなど日本的な味つけである。ま
た、食卓には〈精進料理ばかり〉と語るほど野菜が多く並ぶ。里芋は 8 月 21 日
に日系カトリック信者である N さん85から大量にもらったものである。N さん
一家はすでに教員を定年退職し、農業を営んでいる。収穫した農産物は A 修道
会に寄付する。小野雅子さんは、「あの方たちは、私たちのために（農作物を）
作っているようなものだ」と感謝する。 
また、〈精進料理ばかり〉ではなく、肉や魚も食卓には並ぶ。精肉はスーパー
マーケットの肉売り場で購入することがほとんであるが、魚介類は修道女たち
の家族や知人からもらうことが多い。例えば、8 月 25 日、マンジューバという
魚が調理された。マンジューバとは、カタクチイワシなどの総称である。マン
ジューバで名物なレジストロ市在住の日本人司祭が持ってきたものだ。また、
別の日には、サントスで暮らす飯島しきぶさんの息子が、魚を大量に持ってき
た。その日は刺身で食べ、残りは冷凍保存された。さらに、日本で暮らす大島
京子さんの親類からは海藻乾物類が送られることもある。三陸地方の産物であ
るすき昆布の煮付けなどが食されている。さらに、食卓には必ずさまざまな果
実を絞ったジュースが提供される。路上市場（Feira）で購入した果物だけでは
なく、修道院内で採れるアセロラなども使われる。 
夕食は、昼食ほど手間をかけない。8 月 19 日の夕食メニューは、ご飯、サラ
ダ、卵焼き、サトイモの味噌汁、大根の酢の物、漬物、昼に残った野菜炒めで
ある。味噌汁は、自家製味噌で作る。 
一方、復活祭や正月などの特別な日には〈すし〉や〈にしめ〉が食卓に並び、
非日常的な気分を一層掻き立てる。図 5-4 は復活祭の食事の様子である。テー
ブルには巻き寿司、いなり寿司、にしめ、春雨サラダ、鶏肉ソテー、ジャガイ
モの素揚げ、キビとよばれるレバノン料理86、ケーキなどが並んでいる。ブラ
                                            
85 N さんは、一家総出の 46 人で 1918 年に北海道からアルバレス・マッシャードに
入植した小笠原一家の子孫である（第 6 章参照）。現在は、サンパウロ市郊外に暮らし
ている。 
86 ブラジルにはアラブ移民も多く移住していることから、キビとよばれるレバノン
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ジル日系社会において、〈すし〉とは、たいてい巻き寿司のことをいう。〈すし〉
は戦後移民である前田ユリエさんが中心となって作る。A 修道会では、この〈す
し〉に使われるかんぴょうも自家製である。また、〈にしめ〉は日系二世の小野
春恵さんが炊いたものだ。復活祭で食べられた〈にしめ〉には、結び昆布やこ
んにゃく、たけのこ、ちくわなどが入っている。昆布は先述したように日本に
いる大島京子さんの親類から送られてきたものである。たけのこは鈴木友恵さ
んや中原初江さんの親類宅に行き、修道女自ら収穫する。こんにゃくは A 修道
会で採れたこんにゃく芋から作る。ある日本人神父によると、〈にしめ〉は二世
たちにとって日系人というアイデンティティの表出となっているという。二世
にとって祝い事で〈にしめ〉を作ることが重要な意味を持つ。 
修道女たちは、穴が開いたり、綻んだりしたら、自分で仕立て直す。修道女
たち専用の大きな裁縫部屋には、数台のミシンやアイロンが置いてあり、たく
さんの布や糸が積まれている。90 歳を超える飯島しきぶさんも手馴れた手つき
で電動ミシンを使いこなし、自らの衣類を縫い上げる。 
このように、エプロン姿の修道女たちから、A 修道会の創設目的である「日
本移民の福音化」に奔走する修道女という姿は想像できない。先述したように、
多くの修道女が高齢を向かえ、日系社会の中心的役割が三世や四世へ世代交代
し、日本語による要理教育も必要ではなくなりつつある。しかしながら、修道
女たちの日常生活の中心は祈りであり、裁縫や料理、掃除、洗濯をこなす。こ
うした姿は、良妻賢母主義的な日本女性の姿を基盤としたブラジルの「良い伝
道婦」として生きる姿であるといえよう。 
 
5-2．「黙想の家」とバザーによる現金収入 
A 修道会の修道女たちは、日系社会における布教活動が衰退する中でも、創
立者の理念である〈良い伝道婦〉としての実践を続けている。とはいえ、食卓
に並ぶたくさんの食材や修道院を維持するためのさまざまな資金はどのように
調達しているのだろうか。本節では、A 修道会の修道女たちの経済活動を明ら
かにする。 
 
5-2-1．「黙想の家」 
A 修道会では、以前は寄宿舎だった施設を利用して、1975 年から「黙想の家」
をはじめた。「黙想の家」とは、黙想会を行う団体が利用する施設である。宿泊
                                            
料理はブラジルでも一般的な家庭料理となっている。A 修道会でもキビはよく調理さ
れる。 
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部屋や食事が提供される。1975 年以前には、養鶏業や家政学校等の運営、寄付
金などが収入源だった。しかし、これらによる収入は、十分なものではなかっ
たと考えられる。飯島しきぶさんは、当時の経済状況を次のように語る。 
 
貧乏、貧乏、貧乏、ノーッサ。もうおにぎり一つ貰って、伝道に行く
のがやっとだったよ。それでめまいするくらいだったよ、私歩いていく
のに 10 キロくらい歩いて行きおったものね。で、途中で日本人の家族
で、私にご飯食べさせてくれたり、そんなことも何回もあったよ 
 
 このように、当時の A 修道会の経済状況は、食事も十分にとることができな
いほど切迫した状況であった。また、日本銀行に勤めた経験がある澤田百世さ
んは、現金収入を得るために日系銀行の事務員として働きにでるように当時の
会長から打診されることもあったという。黙想の家を始める以前は、それほど
A 修道会の運営資金には困窮していた。しかし、現在、中村サダさんが〈生活
の糧〉と語るほど、黙想の家は、生活する上での重要な収入源である。 
修道女たちは、各利用団体の黙想会において宗教的指導は行わない。聖母婦
人会など日系カトリック共同体は、年一度の黙想会で「黙想の家」を利用する。
2012 年 2 月には聖母婦人会のメンバー38 人が黙想会で利用した。日本人神父
が指導し、多くのメンバーが集まった。修道女たちは黙想会を行うための〈場〉
を提供するだけである。2 人部屋の宿泊施設と食堂、机と椅子が並べられたホ
ール、礼拝堂などを兼ね備えている。 
A 修道会が運営する黙想の家は、一日食事つきで 35 ヘアル87で利用できる。
これは、他の黙想の家と比較しても安価なほうだという。夫婦など 2 人で利用
すると、シーツの持ち込みや 2 人で 60 ヘアルになるなど割引もある。口コミ
による利用者が多く、利用者の中にはリピーターも多い。次回の黙想会の予約
をして帰る人もいるという。こうしたことから、「安くて食事も良い」というこ
とで、すぐに予約が埋まってしまうほど評判もいい。黙想会の多くは金曜日か
ら日曜日にかけて開催されるため、週末は利用する団体が多く、〈稼ぎ時〉であ
る。週末は「黙想の家」の利用者のための食事の支度や片付け、売店の販売対
応などで A 修道会全体が慌ただしくなる88。多いときには約 60 人の利用者が
いるため、食事の支度は一苦労である。例えば、46 人の団体が黙想の家を利用
                                            
87 1 ドル=約 2 へアル  
88毎月第一週の土日は、全ての会員が集まり、修道女たちの黙想会が行われる。その
間は、黙想の家は動かない。 
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した際、夕食には、クレープのような生地を一枚一枚焼き、それにキャベツや
鶏肉を包むパンケッカというブラジルの家庭料理が出された。小野春恵さんが
中心となって、修道女自らの食事とは別に、手の込んだメニューを調理する。
時に、仕事で遅れてきた利用者には、「多く作っておいてよかったわ」と、修道
女たちの夕食で残ったリングイッサやフェジョンを出すこともあった。とはい
え、日本の家庭料理や野菜料理を提供することはほとんどない。小野雅子は「ブ
ラジル人は野菜を食べない」と語り、非日系人が多い利用者のニーズに合わせ
て食事が提供される。 
黙想の家の食堂には売店がある。売店といっても、食堂内にある陳列棚に商
品が並べているだけの簡素なものだ。ペットボトル飲料水やお菓子、ポストカ
ード、アクセサリー、ロザリオ、アメニティ用品などの既製品から、修道女た
ちの手の込んださまざまな手作り商品が並ぶ。修道女たちの手しごとによる商
品は、主に編み物、酒、加工食品、石鹸などであり、価格は比較的手ごろな価
格で販売する。例えば、オレンジピール（オレンジの皮の砂糖煮）やジンジャ
ーピール（生姜の砂糖煮）は一袋 1 ヘアルである。スーパーマーケットなどで
売っているスナック菓子は 1.5 へアル程度なので、近所にある孤児院の子ども
たちも買いに来る。食堂の一角にある 5 段式の陳列棚には、さまざまな手作り
の食品類が並んでいる（図 5-5，図 5-6）。甘味（Doce）類、ジャム類、酒類、
福神漬け、にんにくの塩漬け、ピクルス、酢類、石鹸、ハブ茶などである。甘
味（Doce）類や福神漬け、ピクルスなど瓶詰めの加工食品は、瓶の容量によっ
て値段は異なるが、多くのものが 5 へアル程度で購入できる。大きな瓶詰めで
も 11 へアル程度である。酒類も 4 へアル程度である。また、黙想の家では、さ
まざまな種類の手作りパンも販売される。中には、しその葉入りのパンなど風
変わりなパンもある。一斤 4～5 ヘアル程度である。黙想の家の利用者がチェ
ックアウトする日曜日に販売するため、土曜日の夜には 50～60 斤ほどのパン
が焼かれる。そのため、オーブンは業務用である。 
こうした売店での物品販売も重要な A 修道会の収入源となる。8 月第 4 日曜
日の一日の売上を表 5-2 に示した。延べ 18 人が売店で商品を購入し、売上金
の合計額は 298.2 へアルであった。購入者の中には 86 へアルの高額な購入者
から、1.8 へアルの少額な購入者までさまざまであるが、一人あたり平均 16.6
へアルの買い物をしていることになる。 
このように、「黙想の家」を運営することで、A 修道会は安定的に一定程度の
収入を得ているといえる。それは、寝食を含めた黙想の〈場〉の提供と、修道
女たちの手しごとによる商品の販売によるものである。それはかつてのような
日本移民の福音化を目指し、カトリック教の要理教育に従事する姿はない。し
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かし、今なお料理や掃除、洗濯、裁縫などの家政的な営みをこなす〈良い伝道
婦〉を実践することで、ブラジル社会で日系女性たちが生き抜く姿を垣間見る
ことができよう。 
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図 5-6 陳列棚の商品  
（酢類、薬草、アロマオイルなど） 
Pimenta vinagre 
Pimenta pasteleiro     
Guaco 
Óleo de angico 
Ginkobiloba 
Vinagre de~ 
（お茶、調味料など） 
Alho com sal 
Habucha 
Guaco 
 
（甘味類、ジャム類、蜂蜜など） 
Doce de mamao 
Geleia de tomate   Geleia de laranga 
Mel puro Silvestre  Mel bracatinaga 
 
Doce de lite  Doce de maman 
Doce de goiba 
Geleia de maman  Geleia de mamao 
Geleia de jabuticaba 
Doce de uva  
Doce de morango 
Doce de laranga  
Geleia de morango 
Doce de banana 
Doce de abobora 
Doce de jalutuabo 
Doce em calda decedra 
（酢類、福神漬け） 
Fukushinzuke 
Pomarola 
Vinagre de caqui  
Vinagre de uva 
（水煮、ピクルス類など） 
Broto de bambu 
Picles de chuchu  
Alcachoka/bamboo 
Geugien misio 
（石鹸、ジュース、酢類） 
Saban 
Vinagre de tempanado 
Suco natural jabuticaba 
 
（リキュール類、ワイン、梅酒など） 
Licor caseino    Licor abacah  
Licor jabuticaba  Licor rome 
Licor sugne 
Vinhos     
Umeshu 
                           
表 5-2 一日の購入者と売上金 
購入者 1 2 3 4 5 6 7 8 9 10 11 12 13 14 15 16 17 18 合計 
売上金 24 45 21 3 4.5 27 12 9.4 13 4 4 1.8 2.2 86 7 11 4 19 298.2 
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5-2-2．慈善バザー 
A 修道会では、「黙想の家」の運営による収益だけではなく、年に一度の慈善
バザーでの収益も大きな収入の一つであり、地域の貧困層への支援活動などに
利用される。1971 年から毎年 11 月第一日曜日に慈善バザーを開催し、調査期
間中である 2011 年 11 月 6 日には第 40 回慈善バザーが行われた。バザーの準
備は、修道女たちだけではなく、裁縫教室の生徒や布教で出会った信者、家政
学校の元生徒、親類など修道女たちを取り巻く多くの人々によって行われた。
中には、毎年バザー開催の 1 週間ほど前からサントスから泊りがけで手伝いに
やってくる夫婦もいる。例えば、開催 5 日前には、9 人もの人たちがバザー準
備のために修道院を訪れた。午前中、裁縫教室の生徒４名を含めた女性たちは
衣類や編み物に値札をつけた。男性は、普段修道女たちの手のまわらないよう
な鍵の取り付けや照明の修理などさまざまな大工仕事をしていた。午後には、
隣町に住む女性とその友人が値札付けの手伝いにやってきた。夕方には、翌日
に行う自家製味噌の袋詰め作業を手伝うため、サンパウロ市内から支部の修道
女が泊りがけでやってきた。翌日、修道女と信者ら 7 人によって味噌の袋つめ
作業は行われた。こうして、多様な人々の関わりによって、前日まで商品の製
造や値札つけ、陳列、会場設営などバザー準備が行われた。 
バザー当日は、9 時から 18 時までさまざまな催し事が行われる。来場者に配
布されたプログラムには、次のような内容が記載されている。 
 
Bazar→artigos para presents de Natal, artesanatos, cerâmicas, ropas 
variadas, e muito mais 
（バザー→クリスマスプレゼント用商品、手工芸品、陶磁器、さまざまな衣類
など） 
Restaurante→pratos típicos japonês〔sushi e yakisoba〕 
（レストラン→日本食〔すしと焼きそば〕） 
Jogas→Bingo e joguinhos para toda criançada 
（ゲーム→ビンゴ、子どものためのおもちゃ） 
Ainda→Delicioso sonhos,tempurá,doces,salgadinhos,conservas,  
       produtos naturais,artigos religiosos,etc 
（その他→揚げパン、てんぷら、スイーツ、塩味つまみ、瓶詰め商品、自然派
商品、宗教関連商品） 
 
バザー会場では、中古雑貨や古着、さまざまな手工芸品が販売される。中古
品は、古くから親交のある信者から不用品を譲り受けたものである。例えば、
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ある日、マリア新田さんはバザーのための中古品をもらいに N さん宅を訪問し
た。マリアさんは空き瓶や欠けた花瓶、竹の棒、布切れ、ダンボール 4 箱、古
いガスコンロ、古い布団などを譲り受けた。空き瓶はきれいに洗浄し、自家製
の瓶詰め商品に利用される。瓶詰め商品のビンの大きさや種類がさまざまであ
るのはそのためである。たとえバザーで売れないようなものでも中古市で安価
に販売されたり、貧困層の人々に譲渡されたりする。N さんは「彼女はいらな
いって言わない。何でも持っていく」と笑う。手工芸品にはエプロンや布巾、
テーブルクロスなどの色鮮やかなキッチン用品、人形、敷き物（tapeti）が並
ぶ。これらは、裁縫教室で指導する修道女や生徒、知人女性たちが手しごとに
よるものである。また、キャンドルやリース、プレゼピオ89など、2 ヶ月後に迫
るクリスマスのための商品も多く取り揃えられる。さらに、「黙想の家」の利用
者にも販売されている自家製の加工食品や果実酒、自然派商品、石鹸なども特
設コーナーが設けられ、多くの人びとが品定めをしている。 
レストランでは、「黙想の家」の食堂が来場者に一般開放され、〈すし〉や焼
きそばを食べることができる。巻き寿司 1 本 6 ヘアル、いなり寿司 1 パック 5
ヘアル、巻き寿司といなり寿司の詰め合わせ 1 パック 7 へアルで販売される。
焼きそばは 1 皿 5 へアルである。パンが 1 斤 5 ヘアルだから、〈すし〉や焼き 
 
 
                                            
89 馬小屋でのイエス誕生を人形で再現した飾り  
図 5-7 慈善バザー会場図 
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そばなどの日本食はそれほど安価とはいえない。とはいえ、〈すし〉作りは手間
と時間がかかる。朝早くから手伝いの日系女性たちが、巻き寿司やいなり寿司
などを作っていた（図 5-8）。普段、数人の非日系女性が集う裁縫室は、大勢の
〈すし〉を巻く日系女性たちでにぎやかになる。日系女性たちは手馴れた手つ
きで簀巻きにのりと酢飯、具材を敷きつめ、〈すし〉を巻いていく。具材は、卵
焼きとにんじん、しいたけ、イタリアンパセリ、紅しょうが、かんぴょうであ
る。かんぴょうは、先述した無添加の自家製かんぴょうを甘辛く煮付けたもの
である。 
屋外には、焼きそばやてんぷらなど日本食やクレープ、お菓子、ボラ焼き、
チキン焼などの屋台が並ぶ（図 5-7 参照）。自家製パンや伝統菓子である揚げパ
ン、さまざまな菓子類などその場で手作りされた食べ物が並ぶ。菓子は、まん
じゅうや羊羹などの和菓子と、ぺディモレッキ（ピーナッツ入り菓子） やチョ
コレート菓子などブラジルで一般的な菓子が並ぶ。ぺディモレッキは、昔から
修道女たちが日曜学校などで子どもたちに作っていたブラジルの菓子である。
菓子は 2 へアル程度であるが、まんじゅうは 6 へアルと高価である。農産物は、
新田春江さんとマリアさんの兄家族90が栽培したものである。ブロッコリーや
レタスなど新鮮な野菜が大量に販売される。 
さらに、屋外には大型のステージも設置され、一日中、バンド演奏や日本舞
踊、太鼓などが披露される。こうしたステージは音楽学校を経営し、自らも音
楽活動を行う知人男性が提供してくれる。彼は、幼少期を A 修道会の孤児院で
暮らした。また、日曜日に開催するということもあり、午前にミサが行われる。
2011 年のバザーでは、二世の日系司祭がミサを挙げた。彼はリオ・デ・ジャネ
イロ州で暮らす小野雅子さんと小野春恵さんの兄である。また、午後にはリッ
ファ（Rifa）と呼ばれる宝くじが行われる。リッファは、宝くじの一種である。
ブラジルではさまざまなバザーなどで行われ、資金集めの一つの方法となって
いるという。A 修道会のリッファでは、1 等賞から 5 等賞までが用意され、テ
レビや自転車などの豪華な景品があたる。当日購入も可能だが、バザー2 ヶ月
前から修道女たちは外出のついでに近隣に住む知人宅へリッファを売りに行く。
こうして、リッファはメインイベントとなり、大いに盛り上がる。 
このように、盛大に行われる慈善バザーには修道女たちと関わりをもつ多様
な人々がスタッフとして参加する。2011 年の慈善バザーには修道女を含めた約
150 人のスタッフが物品販売や軽食等の調理、司会などに従事した。レストラ
                                            
90 新田春江さんとマリアさんの兄はイビウナで約 5 アルケール（約 12 ヘクタール）
の土地で農業を営んでいる。 
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ンとは別にスタッフ用の食事を朝から一日中調理しなければならない。 
 
5-2-3．商品化されるモノと手しごと 
先述したように、「黙想の家」や慈善バザーでは、瓶詰め加工食品、石鹸、ハ
ブ茶、味噌、編み物などさまざまな商品が販売される。これらの多くは、A 修
道会の修道女たちが試行錯誤しながら手しごとによって商品化されたモノであ
る。商品化の特徴として、次のような 3 点があげられる。 
第 1 に、商品化されるモノの種類が豊富である。瓶詰め加工食品には甘味類、
ジャム類、酒類、福神漬け、にんにくの塩漬け、ピクルス、酢類などがある。
甘味類やジャム類は、牛乳や果物で作られる。「黙想の家」の陳列棚には、りん
ご、バナナ、ぶどう、イチゴ、オレンジなどの日本でも馴染みのある果実から、
グァバやパパイヤ、ジャボチカバなど熱帯に自生する果実まで多様な種類の甘
味物やジャムが並んでいる。酒類も、果実酒や梅酒など豊富な種類が並ぶ。果
実酒は、さまざまな果物をピンガという蒸留酒に漬け込んだものである。ジャ
ブチカバ、アボガドなど 20 種類以上もあって豊富である。ピンガはミナス・ジ
ェライス州91から一度に 20L 入りの樽を 5 つ買ってくる。こうして 100L もの
果実酒を製造する。梅酒は、甘くないので男性に人気がある。A 修道会の修道
女たちは、ほとんど酒類を口にしない。これらの味の調整は、〈客〉である「黙
想の家」の利用者に試飲をしてもらい、その意見を参考に試行錯誤される。例
えば、自家製の日本酒は料理酒として A 修道会で使われているが、ブラジル人
男性には甘すぎるということで、日本酒にピンガを添加するつもりだという。
〈客〉の多くは、主にブラジルの非日系人であり、〈客〉のニーズに応えるよう
に商品開発を進めている。こうした「ブラジル人」との相互作用の中で、ブラ
ジル的な要素を取り入れた新たな商品が生み出されてきた。 
このように、修道女たちはさまざまな商品開発を試み、徐々に調整・改良す
る。最初から商品として完全なものを提供しない。常に新しいものを生み出す。
種類の豊富さはそうした創造プロセスの中にあると考える。それは新たな自然
派商品を販売することにもつながる。最近は、アカシアのアロマオイルやプロ
ポリス、ギンコビローバ（イチョウ葉）というハーブエキスなど近年注目を浴
びる自然派商品も製造・販売している。A 修道会で創造される商品の多様性は、
常に移り変わる〈客〉のニーズや時代の流れに柔軟に対応しようとしてきた現
れであるといえる。 
第 2 に、商品化における資源の再利用である。一般的には不要とされがちな
                                            
91 ピンガの産地 
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モノに、手しごとによって商品価値を与える。例えば、福神漬けは、聖母婦人
会のバザーでも製造・販売されるなど、日系社会では日本食として手作りされ、
最近では非日系人も買うようになったという。調査時には、大きな鍋 3 つ分の
福神漬けを作っていた。最初にみじん切りにしたさまざまな野菜を 3 日くらい
塩漬けにして、水気を絞ったのち、しょうゆや砂糖などで甘からく煮る。野菜
は煮えすぎないように注意し、ある程度野菜に味がしみ込んだら、野菜を取り
出し、残った汁だけを煮詰めていく。そして、その汁と取り出しておいた野菜
を混ぜ、「防腐剤の代わり」としてピンガを入れて完成する。全ての工程を終え
るまで、5 日ほどかかる。このように、加工食品のなかにはわざわざ食材を買
うのではなく、男子修道会などから大量に野菜やにんにくを譲り受けたときに
一度に製造する。譲り受ける野菜類は使い切ることができずに少々痛んでしま
ったものがほとんどである。本来ならば捨てられていたかもしれない野菜を、
修道女たちはすべて手作業で加工する。修道女たちは、「貰う先の修道会は男性
の修道会だから、こういう仕事はしない」と語る。つまり、こうした手しごと
は〈女性の修道会〉だからできた仕事であるといえる。 
また、手作り石鹸は、レストランや一般家庭から譲ってもらった廃油が原料
となる。そのため、屋外にある作業場には、茶色くにごった廃油入りのペット
ボトルやタンクが大量に置かれている。廃油と苛性ソーダ、水を混ぜ合わせ、
固めたものを天日で乾燥させる。この石鹸は、油汚れがよく落ちるということ
で重宝されている。さらに、敷き物（tapete）などの編み物は市販の綿糸から
作られる場合もあるが、不要な生地やはぎれを利用した裂き編みで製作するこ
とが多い。裂き編みは多くの作業時間を必要とせず、比較的簡単であることか
ら、修道女の中には、夕食後の自由な時間や就寝前に編むものもいる92。その
ため、修道院の裁縫部屋には使い道がないような古布やはぎれなどが大量に保
管されている。 
このように、破棄や不要の対象になるようなものを修道女たちは多くの手間
隙をかける丁寧な手しごとによって商品へと生まれ変わらせる。商品として生
まれ変わるということは、単に商品価値を与えるということだけにとどまらな
い。それは新たな価値を与えるということである。例えば、修道女たちは、知
人の竹林から竹の子をトラック一台分収穫してくる。ブラジルではほとんど竹
の子を食用としないが、彼女たちはそれを水煮として瓶詰め加工して販売する。
                                            
92しかし、最近では、修道女たちだけでは作り手が足りないため、ミナス・ジェライス
州で暮らす中原初江さんの姉など親戚や知人に依頼することが多くなってきた。こう
した仕事の依頼は、修道女たちの親類を経済的に援助することにもつながるという。  
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そうした竹の子は〈煮しめ〉の具材として使用されるなど日本の家庭料理とし
て生まれ変わる。こうした彼女たちの手しごとは、食用として価値のない竹の
子から食用として価値のある竹の子へと、その価値を転換する。つまり、一般
的に、あるいはブラジル社会で価値のないものに、新たな価値を与える行為で
あると考える。時にそうした新たな価値は日本的な文化を援用して生み出され
てきたといえる。 
第 3 に、自然食へのこだわりである。先述したように、〈煮しめ〉で使用され
るこんにゃくは修道院内で栽培されたこんにゃく芋から作られるし、〈すし〉で
使用されるかんぴょうは日系カトリック信者である農家から大量に譲ってもら
った夕顔から作られる。こうした食材を製造する過程には多くの時間を費やす。
例えば、夕顔の実を 3 センチ程度に輪切りにし、固い皮を剥き、種の部分を除
いて桂剥きにしていく。数日間、これを天日干しにして乾燥させる。雨や湿気
にさらされると、カビが発生しやすくなるため、この乾燥作業は慎重に行われ
る。こうして、修道女たちは、「日本で市販されているこんにゃくの多くは精粉
から作られる」ことや、「日本で市販されているかんぴょうの多くは漂白剤を使
用している」ことから、修道女たちは原材料から製造されたり、無添加だった
りすることを自負する。また、慈善バザーで販売される味噌は、自家消費分と
販売分をまとめて大量に仕込む。1 回の仕込み作業で、30kg もの大豆を用意す
る。2008 年には 4 樽の味噌を仕込んだ。4 樽のうち 2 樽分は、製造前からすで
に予約済みの味噌である。残りの 2 樽を自家消費したり、11 月に開催されるバ
ザーで販売したり、贈り物にしたりする。自家製味噌は麹づくりからはじめる
ほどのこだわりようである。そして、先述した福神漬けと同様に、「防腐剤の代
わり」としてピンガを入れる。彼女たちとって、「ピンガを『防腐剤の代わり』
として入れることは〈企業秘密〉である」と誇らしげに語る。 
このように、修道女たちは日本の昔ながらの手しごとによって日本食材を製
造している。一方、日本の一般家庭において、こうした手しごとはすでに衰退
しつつあると思われる。だからこそ、修道女たちは、自分たちが作った日本食
材を健康的であり、安心であることを自負する。健康的かつ安心な食品づくり
は日本食材にとどまらない。ペディモレッキやオレンジピール（オレンジの皮
の砂糖煮）などのブラジル菓子も香料や着色料、保存料などは添加されず、
「からだにいい」と語る93。つまり、彼女らの手しごとは、手間ひまをかけて
自然由来の安心できる食品を作ることである。さまざまなモノの商品化はこう
                                            
93 子連れ調査を行った際、大島京子さんは「このお菓子には添加物は入っていない
ので、子どもにもいい」と言って、筆者の子どもに食べさせた。 
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した手しごとへの自信の表れであると思われる。 
以上のことから、修道女たちの手しごとは、かつて初期の修道女たちが日曜
学校で子どもたちに手作り菓子を振舞いながら、カトリックの要理教育を行っ
たような〈良い伝道婦〉としての実践であると考える。確かに料理や裁縫、洗
濯などができることだけでは〈良い伝道婦〉とは言えないのかもしれない。ま
た、ブラジル社会において〈生活の糧〉としての事業を起こし、さまざまなモ
ノを商品化・販売することで、現金収入を得て、A 修道会というエスニック組
織を維持している。この経済的活動は、一見すると布教活動とは関係ないもの
にも思える。しかしながら、彼女たちは料理や裁縫、洗濯などの家政的な営み
によって、黙想の〈場〉を提供し、慈善活動を行い、信徒らの信仰を支えてい
る。また、これまで〈良い伝導婦〉として習得してきた家政的な営みに関する
技術や知恵を駆使して、修道女たちは手しごとによってさまざまなモノを商品
化している。こうしたことから、修道女たちの手しごとする姿は、現在の A
修道会における〈良い伝道婦〉の表出であるといえる。 
 
5-3．日系女性たちの手しごと文化の共有 
先述したように、A 修道会の慈善バザーにおいて、修道女たちの親類やこれ
まで布教活動の中で出会った一般信徒がスタッフとして参加する。A 修道会の
修道女を除く約 130 人のスタッフのうち、7 割が女性であった。中でも、〈す
し〉を巻いたり、菓子を作ったりする日系女性の働きぶりには修道女たちも助
けられる。こうして、日系女性たちは慈善バザーにおける商品化のプロセスで
大きな役割を果たしている。つまり、こうした日系女性たちもまた、A 修道会
の手しごと文化の担い手であるともいえる。本節では、A 修道会と深い関わり
をもってきた聖母婦人会に焦点を当て、こうした日系女性の手しごと文化の共
有を明らかにしたい。 
 
5-3-1．A 修道会と日系女性の婦人ネットワーク 
A 修道会と聖母婦人会にはどのような関係性があるのだろうか。聖母婦人会
の前身は、日系女性たちの集まりではなかった。『暁の星』（1955）には、次の
ように記載されている。 
 
   婦人会の最初の形は純然たる婦人だけの集りではなくて、男子信者の
方々をまじえて修養の目的で集っていたものが、だんだん個人的な団体
をつくるように機運が熟してきたものである。それでも最初は、信者だ
けの集りということに制限することなく、信仰の如何を問わず、できる
152 
 
だけ多くの婦人方を集めて子女の教育問題を取りあつかい、一般にしっ
かりした信念をもった婦人、家庭の主婦として完全にその義務をはたし
てゆける人を養成したい念願であった。 
 
このことから、聖母婦人会の前身は、宗教や性別に関わらず参加でき、子女
教育について考える集会であった。子女教育問題には徐々に信仰を培う方針と
なり、1949 年、武内神父を指導司祭として、「カトリック信者の婦人、あるい
は入信を志願する婦人」によって「聖母婦人会」が結成された。その目的は、
「日本人家庭に婦人を通してキリスト教精神を浸透させ、布教や慈善事業へ協
力し、相互の修養と懇親を図ること」であった。毎月、例会を開催し、指導司
祭からカトリック要理の指導を受けてきた。創設後すぐに指導司祭がマルチー
ニョ司祭となったことから、A 修道会の修道女たちも聖母婦人会の活動に関わ
るようになった。しだいに会員数も増加し、サンパウロ市本部のほかに、バス
トス、スザノ、モジ・ダス・クルーゼス、カネードス、イタカケセツーバに支
部が設立された。A 修道会の飯島しきぶさんと中川富子さんはサンパウロ本部
の顧問として就任した（表 5-3 参照）。会長は救済会の渡辺マルガリーダさんで
あり、副会長は『日伯料理と製菓の友』の著者である佐藤初江さんであった。 
こうした聖母婦人会の日系女性たちは、修道女たちが布教活動を行う上で重
要な役割を果たしてきた。飯島しきぶさんは、次のように語る。 
 
その夫婦の態度、子どもの教育への態度には信仰がなければならん。
「その家族の中で、女がしっかりしていかにゃいかん」って事わかっと
る人が、私に対して、「あそこにこんなような家族がおるから、私が行っ
た時には、私に話してみて下さいね」（と言う）。その奥さんはいくつく
らいになっておったかね。私よりも年とっておったからね。そういう人
たちが力になって私に植民地の中の人たちね、私の仲介人ね。信仰がど
んなに大切か必要であるかってことをね、理解してね。私より先に行っ
て、他の人たちに「私と話してみて下さい」言うて、よく人のためにも
働くんだよね。その人たちはね。その奥さんは。（中略）奥さん方が、私
が言ったとおりに信仰を守って 
ね 
  
 以上のようなことから、「婦人」たちのネットワークによって飯島しきぶさん
は布教活動を広げていったことがわかる。「しっかりした女性」と信仰の大切さ
を理解する「婦人」が〈仲介人〉となり、その〈仲介人〉を通して、飯島しき
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ぶさんは日本移民の福音化を目指した。こうして飯島しきぶさんが〈仲介人〉
を通して新たに婦人たちと知り合うことは、さらなる婦人ネットワークの拡大
につながっていった。また、『暁の星』（1955）によると、1953 年 4 月には、A
修道会の布教事業援助ために「シネマの夕べ」を開催した。現在も、聖母婦人
会の毎定例会において、A 修道会の修道女は聖書勉強会を開催して指導にあた
る。一方で、A 修道会の慈善バザーにおいて、婦人たちは前日から泊りがけで
〈すし〉の仕込みなどを行う。 
このような聖母婦人会の組織的活動を通して、創設された初期の頃から現在
にかけて、婦人たちは修道女の重要な協力者であるといえる。婦人ネットワー
クによって、布教活動は順調に行われ、修道女たちの協力者は拡大してきたし
94、信仰生活や奉仕活動を通して A 修道会と婦人ネットワークのつながりはよ
り強固となった。しかし、こうした宗教的な関わり方のみが婦人たちを重要な
協力者に仕立てたのではないと考える。より世俗的な関わり方があったからこ
そ、ともに〈すし〉を巻いたり、まんじゅうやケーキなどの菓子を作ったりと、
手しごとによる商品化の担い手になり得たのではないだろうか。次項では、食
に関わる手しごとに焦点をあて、手しごとを巡っていかにして A 修道会と婦人
ネットワークがつながりを構築してきたのかを探る。 
 
5-3-2．婦人ネットワークとレシピの共有 
聖母婦人会は、子女教育が問題となる中、移住先であるブラジルにおいてカ
トリックの信仰が重要であると捉え、布教活動への協力と慈善事業を行ってき
た。毎月の定例会や年に一度の黙想会を通して「相互の修養や懇親を図」って
きた。しかしながら、こうした組織的活動に加え、それぞれの地域によって婦
人ネットワークのあり方は異なっていたと思われる。例えば、聖母婦人会の前
身である集りや〈仲介人〉である婦人たちを通した布教活動は、組織として構
築されていない婦人ネットワークによるものであった。また、農村部では、婦
人ネットワークは日系エスニック組織の裏方として機能した。以上のことを踏
まえ、まずはナザレ聖母婦人会を事例とし、カトリック教に関わる婦人ネット
ワークを基盤した日系女性たちの実践を明らかにする。 
では、A 修道会と聖母婦人会は設立当初からどのように関わってきたのだろ
うか。以下、『ナザレ五十年史』（1990）に基づき、カネードス支部として設立
されたナザレ聖母婦人会95の設立と活動について述べる。1939 年以降、ナザレ
                                            
94 現在、普段から親交がある隣町の非日系女性もまた慈善バザーの準備には知人女
性を連れてくるなど、多様な婦人ネットワークが A 修道会を支えている。 
95 『ナザレ五十年史』（1990）には、「ナザレ聖母婦人会」と記載されている。  
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部落の日系カトリック信者は、マルチーニョ神父に来てもらいミサを捧げてい
た。その後、日系カトリック信者が増加し、毎月のようにミサを捧げるように
なっていた。1950 年代初頭は、ナザレ部落の最盛期であり、子育て世代の家長
が多く、子弟教育問題への関心は高かった。こうした中、子弟教育、特に宗教
教育のためには、「婦人が先ず勉強し、導いて行くべきであるとの機運が自然に
湧き上り」、マルチーニョ神父や渡辺マルガリーダさん、中川富子さんらの尽力
によってナザレ聖母婦人会は 1953 年 2 月に設立された〔『ナザレ五十年史』
1990:p92-95〕。創立会員は「旧信者」と呼ばれていたような先祖代々カトリッ
クを信仰してきた婦人をはじめとした 13 名であった。ミサを捧げる他、カト
リックの教理や子弟教育に関して学び、1954 年から、A 修道会の修道女によっ
て子どもたちに要理教育が行われ、マルチーニョ神父によって初聖体拝領や堅
振礼、洗礼が捧げられた。婦人たちは堅振礼や洗礼、降誕祭などの手伝いを行
った。一方で、ナザレ聖母婦人会の設立から 2 ヵ月後の 1953 年 4 月には宗教
と関わりのない婦人会が発足した。しかし、カトリックに入信する婦人が多く
なり、そのほとんどがナザレ聖母婦人会の会員となったため、1954 年 4 月にナ
ザレ聖母婦人会と合併した。こうしたことから、ナザレ聖母婦人会は通常のナ
ザレ地区における婦人会の機能も兼ねるようになった。当時、ナザレ地区では、
ナザレ共同出荷組合が日本人会としての機能を果たしていたが、ナザレ聖母婦
人会はその裏方役を務めた。こうしたことから、降誕祭の祝賀会は「全部落的
な行事」として開催され、1955 年には聖母婦人会主催の演芸会も催された。ま
た、「開拓地に於いては忘れ勝ちな先祖の御ミサ」や教会での冠婚葬祭も手伝っ
た。このように、ナザレ聖母婦人会は、単なる宗教団体にとどまらず、ナザレ
地区の日系社会における地域婦人会としての役割も担っていたといえる（図 5-
9 参照）。このように、ナザレ聖母婦人会は、ブラジル日系社会の内部における
地縁コミュニティとカトリックコミュニティによって重層的に構築されたエス
ニック組織であるといえる。 
しかしながら、1963 年 9 月、「カトリック教徒以外の婦人が増加するに伴い、
宗教とは関わりなく地域在住のすべての婦人たちを対象とする親睦、修養団体
の必要性が高まったため〔『ナザレ五十年史』1990:p97」、ナザレ婦人会が新た
に創設された。聖母婦人会のメンバーも、ナザレ婦人会に参加したことから、
カトリック信者の婦人と他の婦人の交流が始まり、ナザレ婦人会の増加に伴い、
ナザレ聖母婦人会も増加した。では、地縁と宗教によって重層的に構築された
婦人ネットワークを通じて、どのように日系女性たちは「互いに修養と懇親を
図」っていたのだろうか。 
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【事例 井上満子（仮名）】 
 井上満子さんは 1923 年 9 月 18 日に福岡県福岡市で長女として生まれた。
10 人兄弟の第 3 子であった。父親は染物屋をしていた。1937 年、家族 9 人（父、
母、子ども 7 人）でブラジルに渡ったという。満子さんが 14 歳のときだった。
ブラジルでは末 3 人が生まれた。呼び寄せ家族として渡り、当初、チエテ移住
地で借地農をしていたが、数年後オザスコ周辺のカラピクイバへと移転した。
満子さんはオザスコに出向いて売り物にならないような生産物を行商すること
で、一家の家計を支えていたという。こうした中、縁談の話があり、19 歳で井
上恒夫氏（仮名）96と結婚した。1947 年には、ナザレ地区97へと入植し、ジャ
ガイモ栽培と養鶏業で生計を立てた。当時、夫は最も収穫量の多いジャガイモ
生産者の一人となり、ナザレ共同出荷組合の会長に 4 度にわたり選出されてい
る。 
                                            
96 1919 年、北海道生まれ。6 人兄弟の長男。 
97 ナザレ地区はサンパウロ州最大のジャガイモ生産地となった。  
図 5-9 1950 年代のナザレ地区におけるエスニック組織概念図 
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 満子さんはナザレ聖母婦人会の創設メンバーの一人であり、8 期にわたって
会長を務めた。また、ナザレ婦人会の会長も 4 期務め、現在でも活動に参加し
ている（表 5-4 参照）。聖母婦人会では、先述したような宗教行事の手伝いや演
芸会の開催のほか、第 2 日曜日には料理講習会を開催した。A 修道会の中川富
子さんは講師として招かれ、さまざまなブラジル料理や菓子、食事のマナーな
どを婦人たちに教えた。また、ナザレ婦人会においても、料理講習会が頻繁に
開催され、外部からの講師に加え、ナザレ地区内の婦人たちも講師となり、互
いに得意な料理を教え合ったという。満子さんもまた、内部講師として他の婦
人たちにさまざまな料理を教えていた〔『ナザレ五十年史』1990:p90〕。彼女は、
佐藤初江さんが執筆した『実用的なブラジル式 日伯料理と製菓の友』という
料理本を参考にしていたという。満子さんは、この料理本について、次のよう
に語る。 
 
料理の本、佐藤初江先生の書かれた本なんかで自分でつくってみてよ
かったら教えていた。（中略）今はぼろぼろになって、何十年になる、60
年くらいになるかな、こんなになってるの。それでもこれが役に立った
のよ。自分でつくってみて出来たらこれいいねって。それで、みんなに
教えて、それで明美（井上氏の長女）も上手に教えるのよ、私よりもも
っと上手。こうして、びっしり書いているのよ、覚書して。それでドナ・
マルガリーダ、ドナ・イネスなんかも上手でしたね。だから彼女たちか
ら教えてもらったのを、みんなに教えたりね。 
佐藤初江先生が、これだけのものを 50 年も 60 年前によくつくったと
思いますよ。今だったら料理も発達してるけど、その頃は本当に助かっ
た。で、わかりやすく書いてるの。 
 
この語りから、満子さんがいかに『日伯料理と製菓の友』を重宝していたか
がわかる。婦人たちの料理講習会では、この本に掲載された料理レシピが他の
婦人たちと共有されていた。つまり、聖母婦人会のサンパウロ本部の副会長で
ある佐藤初江さんが執筆した料理本が、婦人たちにとって料理を通してネット
ワークを形成する上で重要な資源であった。しかし、ナザレの婦人たちは、こ
うした既存のレシピのみを共有していたわけではない。図 5-10 は、実際に満子
さんが愛読していた『日伯料理と製菓の友』である。表紙と裏表紙の裏面には、
以下のようなレシピがびっしりと手書きで記載されている。 
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【表紙裏】 
・ポン サンドイッチ 
・ボーロ デ ショコラッテ サンチスタ 
・カリトーフ 
・カレモチ米御飯 
・ボーロ デ サルガード  
・ヤキマンジュ 
・のり巻 
・マンジュ林田 
・ラツキョ 
・ソーメンノタレ 
・奴コタレ 
・ボーロ デ フバー 
・デンドウフサンノデセイタ クズマンジュ 
・ポンジーニョ 
・ミエコノマンジュ 
・アラルータ マンジュ 
・エリーザサン ボーロ デ ラランジャ 
【裏表紙裏】 
・前田サンノサクラモチ 
・ノリノツクダニ 
・マヨネーズ 
・スウフレーザス デ マカロン 
・サンドイッシ アメリカーノ 
 
 「覚書」程度で記録されている料理レシピは日本料理からブラジル菓子まで
多岐にわたり、それらは主にカタカナと漢字で記されている。料理本も日本語
版のものであり、14 歳で渡伯した満子さんは十分に日本語を理解していたこと
がわかる。また、レシピの分量表記は、重量ではなくかさで記されているもの
が多い。また、他の婦人たちから教わったレシピも「覚書」されている。「マン
ジュ林田」や「前田サンノサクラモチ」など、そのレシピを教えてくれた人物
の名前が記載されている。その中には、「デンドウフサンノデセイタ クズマン
ジュ」という記載もある。デセイタとはレシピの意味である。こうして中川さ
んをはじめとした A 修道会の修道女から教わったレシピも記録され、他の婦人
たちに教えられた。 
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以上のようなことから、A 修道会の修道女たちの手しごとは、「デンドウフサ
ンノデセイタ」として婦人ネットワークの中で共有されたといえる。本に掲載
された既存のレシピだけではなく、ここに記された数々のレシピは、ナザレ聖
母婦人会などの地縁と宗教によって重層的に構築された婦人ネットワークの中
で共有された。そこでは、修道女たちのレシピも共有された。このレシピの共
有によって、より婦人ネットワークはより一層活性化した。ナザレ婦人会で「も
っとも多く催された」活動が調理講習会であったことは、それを証明している。
このように、満子さんの『日伯料理と製菓の友』からは、日系女性たちのつな
がりの諸相が見てくる。A 修道会の慈善バザーにおいて、聖母婦人会をはじめ
とした日系女性たちが今もなお重要な協力者でいることは、婦人ネットワーク
を通じて、修道女の手しごとが日系女性たちと共有されてきたからであるとい
えよう。 
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表 5-3 1955 年の聖母婦人会の役員名簿 
本部 
  
  
  
  
  
  
  
  
顧問 飯島イザベル98 
  中川イネス99 
会長 渡辺マルガリーダ 
副会長 
  
佐藤初江 
松本みつえ 
会計 
  
大須賀みどり 
沢口きい 
書記 
  
田中あい 
山口久子 
バストス支部 
  
  
会長 角南ローザ 
会計 山中ジェニー 
書記 斉藤テレザ 
イタカケセツーバ支部 
  
会長 井上アンゼラ 
会計 吉村マリア 
書記 矢沢フランシスカ 
スザノ支部 
  
  
会長 古関ベルキース 
会計 長谷ルシア 
書記 吉川イネス 
ﾓｼﾞ･ﾀﾞｽ･ｸﾙｰｾﾞｽ支部 
  
  
会長 山田アウローラ 
会計 中島パウラ 
書記 中谷シルビア 
カネードス支部 
  
  
会長 野浜マリア 
会計 井上マリア100 
書記 真神マリア 
出典 『暁の星』1995:p94 
 
 
 
 
                                            
98 原文は本名。 
99 原文は本名。 
100 原文は本名。ただし原文の洗礼名マリアは誤り。正確な洗礼名は井上アパレシー
ダである。 
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表 5-4 ナザレ聖母婦人会とナザレ婦人会の歴代会長（1953 年～75 年） 
年 
歴代会長 
ナザレ聖母婦人会 ナザレ婦人会 
1953 相川マリア  
1954～55 野浜マリア 
1956 菊地年子 
1957 井上アパレシーダ 
1958 野浜マリア 
1959 黒川ルイーザ 
1960～61 井上アパレシーダ 
1962 黒川ルイーザ 
1963～64 田小森アンナ 東美代子 
1965 田小森アンナ 井上満子 
1966 田小森アンナ 菊地恵美子 
1967 田小森アンナ 乾礼子 
1968 田小森アンナ 荒木文子 
1969 田小森アンナ 黒川清子 
1970 田小森アンナ 井上満子 
1971 井上アパレシーダ 佐藤ヒデ 
1972 井上アパレシーダ 井上満子 
1973 井上アパレシーダ 小野民子 
1974 井上アパレシーダ 井上満子 
1975 井上アパレシーダ  
出典 『ナザレ五十年史』1990:p91,101 
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図 5-1 復活祭での集合写真 
 
 
 
 
図 5-2 裁縫教室の様子 
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図 5-4 復活祭で並ぶ日本料理とブラジル料理の数々 
図 5-3 食事の支度をする修道女たち 
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図 5-8 すしを巻く日系女性たち 
図 5-5 陳列された手作り商品 
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図 5-10 レシピが書き込まれた料理本（上：表紙裏、下：裏表紙裏） 
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第 6 章 ブラジル日系人の墓と供養 
本章では、ブラジル日系人の墓や仏壇を巡る人びとの宗教実践に焦点を当て
る。これまでの先行研究において、日本人移民の墓標の諸属性を、その移民の
民族的な文化やエスニシティ、あるいは異文化接触による自文化と異文化の習
合や文化変容といった視点に安易に結びつけることは、危険であると論じられ
てきた。とはいえ、墓そのものが語ってくれること、すなわち物質文化が表出
する情報には限界があることもまた事実である。ブラジル日系人の墓の場合、
墓のあり方が個別特殊的であると同時に、個々の墓から語りかけてくる情報の
少なさから本格的なブラジル日系人の墓の研究・調査は行われてこなかった。
しかし、近年、人類学における墓制研究は、「モノ」としての墓と「人」の相互
作用やネットワークに着目しつつある〔越智 2012〕。そこで、本論文では墓を
建立する過程とその後の祭祀における人々の実践と語りから、墓と人との関係
性や墓を巡る人と人との関係性を明らかにする。 
 
6-1．日本人集住地における墓 
ブラジルにおいて日本移民やその子孫たち専用のエスニック墓地はあまり見
られない。多くの公営墓地ではさまざまな出自や宗教をもつ人々が混在して埋
葬されている。かつての日本移民の入植地や配耕地の一角に設けられた墓地で
は、日系人の墓が多く建立されているものの、非日系人の流入とともに多様な
人々の墓が建立された場合が多いと思われる101。以下では、初期の日本人集住
地において、どのように墓が建立されたのかを明らかにする。 
 
6-1-1．開拓地初期の日本人墓地 
戦前、日本移民は出稼ぎのためにブラジルへ渡っており、祖先崇拝をはじめ
とした宗教的な活動は活発化していなかった。こうした「宗教的停滞」の中で
日本移民の死は「客死」と捉えられ、埋葬と供養に関しては「臨時の応急処置」
が行われた〔前山 1996：p42-50〕。半田（1970）は、ファゼンダにおける戦前
移民の葬りについて次のように述べている。 
 
   ファゼンダにはいった。宗教的行事はほとんどなかった。マラリアの
ために犠牲者だしたところもあった。お経もない簡単な葬儀がでた。墓
には卒塔婆の代わりに白木の十字架をたて、裏側には横に「ほとけ」の
                                            
101 レジストロやコチアなど日本人集住地にある墓地では初期に埋葬された区画には
日本移民の墓が多くみられる。 
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生年月日、没年の日付を書き、たてには俗名、行年何歳と書いた。そし
て表には、南無阿弥陀仏あるいは南無妙法蓮華経と記した。土まんじゅ
うの上に、ブリキ製ペンキ塗りの花輪をおく。これは風雨にさらされて
もながもちした。線香をあげ、あるいはろうそくをたてた。会葬者は無
言で合掌するか、口の中で念仏か題目をとなえた。 
   遺族はコロニアの家にもどって、一室に（多くの場合寝室に）小さい
棚をつくり、そこに「ほとけ」の生前の写真をかざり、野の花をささげ、
線香をあげる。線香のないときにはろうそくをたてた。しばらくのあい
だは、毎日灯明としてカンテラをとぼす。初七日には、近所の人を呼ん
で法事らしいものをいとなむ。むろん坊さんはいないのであるから、読
教はない。にわかづくりの仏壇に合掌したのち、みんなで夕飯を食べる。
いんげん豆のあんと麦粉でつくっただんごの「おしるこ」や細いマカロ
ンでつくった「うどん」をふるまう。 
   ファゼンダから契約地へ、それから植民地へと荒山の仕事に移る。墓
はファゼンダに残してくる。／五年目にお骨をほりかえし新しい墓地へ
移すこともあるが、初期の移民にそんな余裕はなかった。たいがいファ
ゼンダへ置き去りにしたままだ。 
 
このように、初期の日本移民たちは、簡単に死者の弔いを執り行い、頻繁に
移動を繰り返すことから、墓を残して開拓地を去ることも多かった。とはいえ、
多くの日本移民は地力が高い土地を求めて奥地を転々とする中、「ポータブル
墓」として手製の位牌だけを持ち、死者供養を行うことも多かった〔前山
1996:p143〕。そのため、日系子弟らの中には、一世である父母や祖父母など祖
先の墓参りはおろか、どこに埋葬してあるのかさえ把握していない人たちもい
る。 
このように初期の移民が死者の弔いを十分に行うことができない中、アルバ
レス・マッシャード日本人墓地は 1919 年に日本移民が入植した「プレジョン
植民地」の一角に創設され、翌 1920 年以降、日本人会によって先亡者追悼の
ために「招魂祭」が開催されている。この日本人墓地は、1988 年にサンパウロ
州の歴史文化財として登録され、日本人専用の墓地として保存されている。ア
ルバレス・マッシャード連合日本人会『拓魂』（1968）によると、プレジョン植
民地とは、星名謙一郎によって売られた 3000 アルケールと小笠原尚衛と共同
出資によって売り出された 2000 アルケールの 2 つの地域を呼んだ。1917 年に
は土地測量隊員として徳田八十八と渋谷駒平が入植し、1918 年 2 月には毛利
哲夫・伊三などが入植した。1918 年 10 月には北海道から小笠原尚衛の一族の
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先発隊 46 人が、1919 年 1 月には伊東久吉、竹井真一、宮下倉吉らが入植し、
徐々に日本人入植者は増えた。彼らは原生林を伐採し、開拓した。しかし、1919
年 5 月以降、入植後まもない伊東武一や竹井真一が高熱にうなされながら次々
と死亡した102。当時、遺体を埋葬するには、二人で遺体を担ぎ、15Km 先のプ
レジデンテ・プルデンテの墓地まで歩かなければならなかった。『拓魂』（1968）
には、当時の様子について、「ガイサラ組の平田三蔵が死亡した。ビヤードまで
行って、葬式を出して来て、ヤレヤレと思って居ると、一日おいて弟の金蔵が
又死んだのである〔『拓魂』1968:p45〕」と記されている。また、死産児などは
畑の一角に埋められることもあったという。こうした状況を受けて、小笠原尚
衛は、パラグァス・パウリスタ近郊にある公証役場で墓地の許可を得て、墓地
用地と学校敷地をあわせた 5 アルケールの土地を日本人会に寄贈した。5 アル
ケールの土地は、小笠原一家が長崎港への道中で大阪を通過した際、大阪毎日
新聞社から寄付された 500 円で購入され、小笠原州馬、猛、喬の若者 3 人が伐
採・整備した〔『拓魂』1968:p44〕。 
アルバレス・マッシャードで毎年開催される「招魂祭」のパンフレットによ
ると、1919 年から 1943 年までに 784 名103が埋葬され、1919 年 11 月 19 日に
死亡した渡辺浅江 2 歳が最初の埋葬者であるという。一方、アルバレス・マッ
シャード日本人墓地にある過去帳によると、最初の埋葬者は 1919 年 11 月 8 日
に埋葬されている。最初は、区画が整理されず、墓標の列もなく埋葬された。
I･M 氏によると、伐採された原生林の根が張っていない箇所に埋葬していった
ためであるという。 
図 6-1 は、アルバレス・マッシャード日本人墓地の埋葬者数の推移である104。
1933 年から 38 年にかけて約半数の日本人入植者が死亡したことがわかる。こ
の時期はプレジョン植民地の最盛期であり、約 1500 家族いたという。また、
過去帳に俗名や享年などが記録されている埋葬者 664 名のうち 324 名が、数え
年で 1 歳から 3 歳までの幼児である。当初、母親の無理な労働や医者の不在な
どによって死産児も多く、墓地管理者であった宮下倉吉は「釈早世児」と戒び
ら名をつけた〔『拓魂』1968:p46〕。さらに、現在のアルバレス･マッシャード日
                                            
102 アルバレス・マッシャード連合日本人会『拓魂』（1968）では「何病か解らない
病」と記載されているが、第 90 回招魂祭のパンフレットには死因は黄熱病と記載さ
れている。また、初期入植者である宮下倉吉の子孫である E･M 氏（二世）とその夫
の I･M 氏（一世）は、「父は腸チフスではなかっただろうかとあとで言っていた」と
述べている。 
103 埋葬者の中には、1920 年に日本人家族を泥棒から擁護しようとして死亡した非
日系のブラジル人 1 名が含まれている。 
104 609 名の死亡年月日が記録されている。 
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本人墓地では、白い墓の多さが目立つ。I･M 氏によると、当時の墓はレンガ造
りであることからレンガやセメントの白華現象によるものであるという。 
 
 
 
 
 
こうしたことから、開拓初期における日本人入植者たちの厳しい生活環境や
苦労を垣間見ることができる。厳しい経済状況にいる彼らにとって、畑の隅に
埋葬されるような子弟たちをせめて墓地に埋葬すること、安価で手軽なレンガ
で墓を建立することが精一杯の死者への弔いであったと思われる。つまり、初
期移民にとって、墓への埋葬そのものが死者供養における生者の努力であった。 
1940 年代頃から急速な都市化がはじまり、日系人たちもサンパウロ市やその
近郊へと移動するようになった。また、都市部と農村部の双方で日系人の経済
的基盤は安定し、中産階級へと社会上昇を果たした〔前山 1996:p62〕。1950 年
代には、日本の敗戦によって永住主義へ転換すると同時に、移住先での本格的
な墓の建立を考えるようになったと思われる。アルバレス・マッシャード日本
人墓地では、白色化した墓が多い中、石で建立された立派な墓もいくつか建立
されている105。一方で、移動した都市部で本格的な墓を建立する人々もいた。
そうした人の中には、かつて暮らした農村部で埋葬したままの遺骨を掘り返し、 
                                            
105 1988 年に歴史文化財として登録されるまでは新たに墓碑やお御堂を建て替える
ことは可能であった。 
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図 6-1 A･マッシャード日本人墓地の埋葬者数の推移 
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都市部の新しい墓地へ再び埋葬、合祀した。過去帳によると、アルバレス・マ
ッシャード日本人墓地では、50 年代後半から 10 名の遺骨が新たな墓地へと移
転された（表 6-1 参照）。移転した遺骨の多くが 1930 年代に死亡した入植者た
ちの遺骨であり、死後 30 年以上経過した 60 年代に遺骨の移動が行われた。ま
た 1970 年には 2 名の遺骨が他地域の墓地からこの日本人墓地に新たに埋葬さ
れている。こうした遺骨の移動について、前山（1996）は「少なくとも 1960 年
代までは沖縄移民たちは洗骨の習俗を捨ててはいなかったから、洗骨は死者の
移転を容易にもしていた」と述べている。筆者の調査においても、沖縄の洗骨
と改葬については聞き取ることができた（第 3 節参照）。表 6-1 によると、移転
された遺骨の多くは成人の遺骨である。アルバレス・マッシャード日本人墓地
の埋葬者の半数が乳幼児であったにもかかわらず、移転された子どもの遺骨は
2 体だけである。このようなことから、本格的な墓に埋葬され、「ブラジルの先
祖」として認められるのは、ブラジル社会で農業移民として労働に従事し、日
系社会の基盤を築いた大人の移民たちであったといえる。 
 
6-1-2．都市部墓地における日本移民の墓 
サンパウロ市近郊にあるコチア市には多くの日系人が眠っている。池田
（1954）によると、コチア市への日本移民の入植は、1914 年頃に柏野源蔵らが
鈴木貞次郎と相談し、教会で所有する借地において農業を始めたのがはじまり
である。のちに、ジャガイモ栽培が盛んとなり、1926 年にはジャガイモ栽培に
表 6-1 アルバレス・マッシャード日本人墓地から移転された遺骨 
俗名 移転した年 死亡した年 享年 備考 
N.T 1957 年 1931 年 48  
K.M 1962 年 1920 年 39 サンパウロへ 
N.M 1966 年 1927 年 1  
M.K 1968 年 1932 年 20  
H.T 1967 年 1933 年 2 サンパウロへ 
H.W 1967 年 1933 年 44 サンパウロへ 
H.Y 1967 年 1932 年 不明 サンパウロへ 
O.T 1976 年 1936 年 34  
K.E 1987 年 1936 年 71  
H.K 不明 1937 年 67 オズバルドクルースへ 
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従事する日本移民が 85 家族いたという〔池田 1954:p154〕。 
コチア市のほぼ中央に位置する K 墓地は 1856 年に創設された公営墓地であ
る。墓地管理者によると、2011 年時点で 1152 基の墓が登録されていた。7 時
から 17 時まで入り口の鉄格子の扉は開かれ、自由に墓参りができる。墓地に
入ると、正面に通路がまっすぐ伸び、その中央にはカッペーラ（礼拝堂）があ
る。通路の両脇には墓が並んでいる。右の区域は比較的整備されていたのか整
然と墓が建立されているが、左の区域は墓と墓のあいだは人ひとりがやっと通
ることができるくらいであり、無計画に墓が建立されたようである。墓地管理
者は日系人の墓の基数について正確には把握していなかったが、筆者の調べに
よると、墓碑に記載された俗名から 130 基の日系人の墓が確認された。K 墓地
において少なくとも 8.9％が日系人の墓である。一般的にブラジルにおける日
系人の人口は、全人口の約 0.8％といわれている。もちろん、それらを単純に比
較することはできないが、K 墓地における日系人の墓の多さが理解できよう。 
ブラジルにおける日系人の墓の形態は多様である。K 墓地だけでも、石塔を
積み上げた「日本的」な墓や石製の十字架をたてた墓、天然石を使用した墓、
タイルを敷き詰めた墓などである。こうした墓の多くは、先述したような「卒
塔婆の代わりに白木の十字架をたて」ただけの簡易な墓とは異なり、多くの時
間と資金を費やしたであろう本格的な墓である。墓の多様性には、経済的事情
や宗教、建立した時代などさまざまな要素が複雑に絡み合っていると思われる
が、このようなブラジル日系人の墓からどのようなことを読み取ることができ
るのだろうか。 
表 6-2 は、墓碑の正面の表記を大別したものである。130 基のうち 70 基が日
本語で「○○家之墓」と刻まれている墓であり、最も多い。中には「○○家之
墓」の上に家紋が記してあるものもある。裏面や側面には、死者の出身地、俗
名、行年、没年月日などが記されている。日本語の表記とともに、「FAMILIA
○○」とポルトガル語で表記されたものが 26 基ある。また、ブラジルでは一般
的な俗名と生年月日、没年月日が記載されたプレートが置かれ、墓石に死者の
生前の写真を埋め込んだ墓も多い。「●●家之墓」という表記は 2 基であり、個
人の姓名と「家之墓」との言葉を組み合わせている。同様の表記は在日コリア
ンの墓にも見られる。李（1996）は、在日コリアンが被納骨者個人の姓名と「家
之墓」との言葉を組み合わせて表記することで、墓の被納骨者たちが移住先に
おける「家」の起点であるというアイデンティティを表現しているという〔李
1996:p399〕。 
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表 6-2 墓碑（正面）の表記 
 正面の表記（○○姓，●●姓名） 埋葬されている人数 
 
家族墓 
○○家之墓 
 
○○家（累）代々之墓 
70 
 
3 
単数 12 
複数 48 
不明 13 
個人墓 ●●之墓 28 単数 21 
複数 7 
家連名 ○○・○○家之墓 4 複数 4 
個人連名 
夫婦墓 
●●・●●之墓 4 複数 5 
●●・●●夫婦之墓  1 
個人・家 ●●家之墓 2 複数 1 
不明 1 
 
家族墓 
 
 
 
ポルトガル語のみで表記 
9 単数 3 
複数 5 
不明 1 
個人墓 1 単数 1 
家連名 1 不明 1 
個人連名 
夫婦墓 
7 複数 7 
 
 
このように、移住先における墓作りと「家」の創造は密接な関係を持ってい
る。こうした墓には、前述したような何十年も前に奥地で埋葬していた遺骨を
移し、新たな家族墓に合祀されたケースもあると思われる。 
一方、「●●之墓」との表記は個人墓を表しており、28 基であった。例えば、
コチア市入植の先駆者たちの一人である日本移民の墓をみてみよう。この墓は、
非日系ブラジル人である墓地管理者が、K 墓地に数多くある日本移民の墓の中
で、最もユニークな墓だと語り、筆者に見せたいと案内してくれたのだった。
立派な石塔でつくられた墓の正面には「神原木平之墓」と表記されていた。墓
碑の右面には次のように日本語で記述されている。 
 
    大正二年渡伯ニテ、珈琲園並ニ線路工夫就労後、鈴木貞次郎氏ニ引率
サレ、コチア植民地ノ草分ノ一人トナリ 農ヲ務ムルコト数年、以後リ
スカドール製作ハ物々農機界ノ初ニテ農ニ益スル事甚大ナリ 
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      神原木平 明治十六年七月十六日生 
           昭和二十三年十月十九日亡  行年六十六才 
 
池田（1954）によると、この墓に埋葬されている神原氏とは、柏野源蔵とと
もに入植した人物だという。この無名の移民の歴史は鈴木貞次郎というブラジ
ル日本移民史に名を残す人物とのつながりを記すことで、故人の歴史が特記す
べきものとして浮かび上がってくる。一方で、日本での歴史がほとんど記され
ていない。日本移民のあいだで同県人であることは非常に重要なファクターで
あったが、少なくとも K 墓地において出身県など日本とのつながりを記す記載
はほとんどなかった。むしろブラジルでの功績や歴史をより重視している。  
また、背面には上記の内容がポルトガル語に訳されて記されている。ポルト
ガル語で表記された被埋葬者のブラジルでの功績は日本語を理解できない子孫
に向けたメッセージである。李（1996）は、在日コリアンの墓を「在日一般同
胞に向けた自己表現であると同時にまた、一世から始まった日本における家族
集団や今後日本で生まれ暮らしていく子孫たちに向けた自己表現もしくは意思
表示〔李 1996:p413〕」と捉えている。こうしたことから、日本語とポルトガル
語で表記されたこの墓碑もまた、在伯邦人社会に向けた「自己表現」であると
同時にブラジルで生きる子孫たちに向けた「自己表現」であるといえる。 
さらに、背面と正面の一部には、他の埋葬された者の俗名と没年月日、行年
が追記されていた。このように、当初、個人墓として建立されたものが、のち
に死亡した家族の俗名と生年月日、没年月日が刻まれたプレートが置かれるな
ど、実際には家族墓となっているケースは 7 基ある。こうした背景には公営墓
地における埋葬場所の不足というブラジルの墓地事情があると思われる。とは
いえ、確かに、この墓碑は墓地管理者に日本移民の墓として強烈なインパクト
を与えるほど特殊性をもっている。K 墓地において、これほどまでに一個人の
ブラジルでの功績を記述した墓は見当たらない。しかしながら、個人墓として
建てられた墓が家族内で死者がでるたびに埋葬され家族墓として機能したこと
は、一人の日本移民の「自己表現」としての墓であると同時に、被埋葬者の移
住先で同じ墓に埋葬されるべき家族の創造をも意味している。 
前山（1997）は、日本移民にとって、家族は小規模であり、親族と呼べる者
はなく、配偶者や子どもだけが唯一の「シンセキ」であったと述べている106。
こうした中、家族がいない日本移民の移住先での成功は困難107であるといわれ、
                                            
106 筆者のインフォーマントの中にも、二世であるにもかかわらず、「シンセキはお
らん。私らだけ」と何度も語る人もいた。 
107 前山（1997）によると、「子なしはシンセキなし、金なし、成功なし」「妻を早く
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「夫婦、親子、兄弟といった家族内関係は移住を通して根源的な再定義を受け
〔前山 1997:p140〕」たという。移住先での家族の存在は、移住先での成功に関
わる問題である。そのため、ともに墓に埋葬されている家族がいるということ
は、移住先での成功あるいは生き延びてきた証でもあるといえる。ここで一つ
事例をあげよう。2011 年の調査時、筆者は未亡人である飯島しきぶさんの夫が
埋葬されたサンパウロ市内の墓地を訪れた。彼女の夫は、1938 年にサンパウロ
市内の病院で死亡した。実は、飯島さんは、夫の墓を建立するどころかどこに
埋葬されたのかもわかっていなかった。死後 70 年以上経ち、埋葬された墓地
を突き止め訪ねると、すでに身元不明あるいは引取り手なしということで、管
理事務所の地下空間に他の遺骨とともに無造作に詰め込まれていた。妻や子ど
もを残し、移民として成功する間もなく死に急いでいった夫に墓はない。2012
年に亡くなった妻と同じ墓に埋葬されることはない。このように、たとえ家族
がいても、墓が建立されない場合もある。それは、移民として成功できたか、
あるいは生き延びることができたかに関わっている。つまり、ブラジルという
移住地で家族とともに埋葬されるということは、一世にとっての移住先での成
功あるいは生き延びてきた証でもあるといえる。 
しかしながら、子孫たちが、一世の墓を一移民の家族の創造や生きた証とし
て捉えているとは限らない。それは「○○家之墓」と表記されているものの、
1 人しか埋葬されていない場合もあるからだ。もちろん家族内で他の死者がい
ないという場合もあるが、前山（1997）が「日本語の読めない喪主は『○○家
先祖代々之墓』と刻まれた墓石を親のために用意しても、実質は家族墓などで
はない場合が多い」と述べているように、ブラジルで生きる子孫たちはどこか
一世の墓に違和感を感じているのではないだろうか。例えば、ある三世の日系
女性によると、父親（二世）が祖父のために建立した石塔を積み上げた「日本
式」の墓には、自らは入りたくないと新たにシンプルな墓を建立したという。
つまり、ブラジル社会の正規の構成員である二世には、日本式の「○○家之墓」
と表記された墓はエスニシティの表出としか映らなかったと思われる。常に「ブ
ラジル」と「日本」のはざまで引き裂かれてきた二世が、一世たちが眠る「日
本式」の墓を目にして、子孫に向けたメッセージだとか、生き延びた証だとか、
理解しがたいものだったと考えられる。 
 
                                            
失った男は九割までが落伍した、夫を亡くした女性には再婚以外に生きのびる道はな
い」といわれた。 
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6-2．戦後移民による墓の建立と「骨の移動」 
 2008 年 3 月、現地調査の拠点である A 修道会には一人の女性が日本から訪
れていた。戦後移民である大島京子さんの義姉である。ブラジルでの義妹の元
気な姿に安心し、約 1 ヶ月間の観光を楽しみ、帰国した。帰国直前、彼女は A
修道会の修道女たちが埋葬される墓地を訪れ、彼女らの墓や周辺の風景を写真
に撮った。大島さんがブラジルで埋葬される墓を確認することで、日本のきょ
うだいたちに彼女のブラジルでの死後が保障されていると安心してもらうため
である。このように、現在、戦後移民にとって移住先でいかに「死」を迎える
かは目下の課題である。そこで、本節では、2 つの事例を通して、近年の戦後
移民による墓の建立がどのように行われるのかを明らかにする。 
 
6-2-1．伊佐浜移民による「先祖の移住」 
サンパウロ市内に暮らす金城一成氏（仮名）は、1932 年沖縄県宜野湾市伊佐
浜地区に生まれた。1945 年 4 月 1 日、沖縄本島にアメリカ軍が上陸すると、
母親と 2 歳下の弟、4 歳下の妹とともに山側の自然壕に避難しようとした際、
艦砲射撃にさらされ、母ときょうだいを失った。戦争が終わると、フィリピン
から帰国した父と生き延びた祖父とともに戦争で荒地となった田畑を再生させ
て農業に従事した。しかし、アメリカ軍統治下にあった沖縄では米軍基地の拡
張が始まり、1954 年に伊佐浜地区には立ち退きが勧告された。交渉の甲斐もな
く、1955 年には伊佐浜地区住民 32 戸約 140 人が家屋や農地を強制接収され
た。当時の琉球政府が仲介となり、57 年、金城氏をはじめとした伊佐浜地区の
10 家族 59 人がブラジルへと移住した108。金城氏は、父を沖縄に残して、妻と
2 歳の長男とともにサンパウロ州トゥパン市の珈琲園に入植した。沖縄県出身
者のパトロンだった。3 年後、サンタ・メルセデスで農業を始めるが、生活は
苦しく、1962 年にサンパウロ市に移る。縫製業や自動車修理工、タクシー運転
手、バール店経営などさまざまな職業で生計を立てた。3 人の子どもに恵まれ
たが、2006 年に三男が亡くなった。金城氏は長男であり、本来なら「家」を継
ぐものであった。しかしながら、戦争という自らの意志とは異なる外的な作用
によって移住を余儀なくされた。 
2011 年 12 月、金城氏は、故郷である沖縄県から先祖を〈ウンチケー〉した
戦後移民である。〈ウンチケー〉とは沖縄県の方言であり、祖先崇拝の対象物を
他の場所に移転することをいう。具体的には、日本から位牌や遺骨などを移す
                                            
108 「65 年目の『遺言』」『朝日新聞』2010 年 8 月 12 日掲載。なお、伊佐浜移民につい
ては石田甚太郎（1997）に詳しい。 
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ことによって、新たな場所に先祖を御迎えすることである。移住から 54 年の
歳月が経っていた。 
  
    沖縄では土地を取られて、それでファミリアもおったんですけど、と
うとう父も亡くなって、そして僕もここに来たもんだからね。沖縄で先
祖の墓があったわけです。それを現在まで向こうにおいておりました。
でも、向こうにはみる人もおらんからね。で、遺骨を全部このブラジル
に迎えて、ウンチケーしたわけです。（中略） 
    沖縄で先祖をやめるという人が見当たらないんですね。親戚はおった
んですけど、向こうの親戚なんかねえですもんな。だから長男から長男
という沖縄のそういうのがありますので、とうとう仕方なくそれじゃあ
ブラジルにウンチケーしましょうと決まってあれ（ウンチケー）したわ
けです。沖縄におる自分のいとこに相談してもらって、そしたら何とか
しましょうというわけで。 
 
 金城氏は長男であり、他に兄弟もいなかったことから、先祖の墓の後継 
者であった。彼自身も「沖縄で先祖をやめるという人は見当たらない」と 
述べていることから、沖縄での家系を後継することが義務であると認識し 
ていた。しかし、移住先でその役割を果たすことはできずにいた。金城氏 
は、沖縄で暮らす親戚の協力を得て、ようやく〈ウンチケー〉することが 
できた。遺骨と位牌を移した。 
 
 
表 6-3 日本から〈ウンチケー〉した遺骨 
 死亡者の氏名 続柄 死亡年月日 概要 
１ 金城トモ子 姉 1943/12/21 戦死，遺骨なし 
２ 金城安政 弟 1945/4/6 戦死，遺骨なし 
３ 金城サト子 妹 1945/4/6 戦死，遺骨なし 
４ 金城トミ 母 1945/4/6 戦死，遺骨なし 
５ 金城安清 祖父 1954/12/12  
６ 金城安輔 父 1991/1/23  
７ 不詳 9 体 不詳 不詳  
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表 6-3 は、金城氏が〈ウンチケー〉した先祖の遺骨である。祖父と両親、き
ょうだいまでの記録は残されているが、それ以前の先祖の情報はまったく把握
できなかったという。そのため、9 体の死者については氏名や死亡年月日など
もわかっていない。本来の墓は軍用地として強制接取された土地にあったが、
戦後に新たな墓が作られて埋葬されていた。 
 金城氏は戦死した母ときょうだいについて次のように語る。 
 
   戦争というのは映画見て戦争ああだなっていうけど、そうじゃないで
すよ、戦争は。ばーってやったら、もう前にも行けんでしょ。それから
後ろに下がるわけよね。だから自分の母、きょうだいが死んだ。向こう
で離れたといっても僕ら後ろにぐっと行かないといけないね。それで捕
虜になった場合には全然行けないわけです。それきり、どこに行ったか、
死んだか、死体はどうなったかもわからんもんね。だから自分の昔の部
落に帰った時にはもう何もないんだもんね。僕が悩んでいるのは、戦争
で自分のきょうだいが亡くなって、この遺骨が探しも出来なんでね、ど
こにあれしたかというのもわからんで、僕の一番の悩みです。どうした
かといったら、向こうに行って、あの場所に行って、タマシイマヌキっ
ていうんですか、そこにある石を利用して、それをお墓に祀ったわけで
す。 
 
このように、先祖を〈ウンチケー〉したとはいえ、戦死した 4 名の遺骨はな
い。母やきょうだいの遺骨は亡くなったであろう場所から拾った小石を遺骨の
代わりに墓に納めた。こうした遺骨代わりの石と、父と祖父の遺骨をまとめて
火葬し、一つの骨壷に入れて持ってきたという。しかし、〈ウンチケー〉するの
に、それまで問題が何もなかったわけではない。2010 年に、金城氏は一度沖縄
を訪れたが、この時は〈ウンチケー〉が延期になっている。 
 
    やはり、そういうことするのは、モノシリとか、そういうところに行
くでしょ。此の時はいいとか、この時は悪いとか、それからこの人がな
にびとであるかとかあるでしょ。僕の長男の嫁が辰だったか何かで、そ
ういう生まれ年にあれしたらできんとかなんとかっていってね。こっち
からもう一回お願いしたんだけど、できん、絶対できんって言われたか
ら。「ああ、そうですか」って、僕は引き返してね。（中略） 
    もう日にちも決めたんだけど、そういうことがありました。だから僕
は何でかなって。僕はあまり信用してないもんですから。 
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 このように、沖縄での儀礼は、沖縄の習慣に従って行われた。〈ウンチケ 
ー〉が延期になったのは、沖縄の「モノシリ」によって日が良くないと助 
言されたからである。彼は「あまり信用していない」といいながらも、親 
戚に連れて行かれた「モノシリ」の助言通りに〈ウンチケー〉した。一方 
で、ブラジルで納骨する際、特別な儀礼は行われなかった。ブラジルにも 
「ユタ」などの沖縄系シャーマンがいるが、沖縄からブラジルに飛行機で 
到着するや否や、直接空港から墓地に行き埋葬した。ポルトガル語訳の書類の
不足というトラブルもあったが、墓地管理者はその日のうちに墓を開けてくれ
たという。 
従来の研究においても、日本から位牌や遺骨、香炉などを移す「先祖の移住」
について考察されてきた。沖縄系の戦前移民は、沖縄に残した位牌やヒヌカン
などの存在が大きな懸念となりはじめたことで、50 年代から沖縄に一時帰国を
はじめ、特に沖縄が日本に戻った 72 年以降に、「継承して預けてあった先祖や
ヒヌカンを〈ウンチケー〉して『ブラジルにお連れする』という重要な機会で
あり、ブラジルへの永住を先祖に報告するための〈タビ（旅）〉」であった〔森
2005:p92〕。こうして、「死者の移住」「先祖の移住」を果たした戦前移民のなか
には、ようやく「本当の移住」を果たしたと語るものもいる〔前山 1997:p148〕。 
一方、移住当初から永住主義で渡伯した沖縄出身の戦後移民は、「継承した位
牌、香炉、遺骨、ヒヌカンなどを、〈ウンチケー〉して携えての移住者〔森
2005:p92〕」であった。このように、日本から位牌や遺骨を移す「先祖の移住」
は、移住者による永住の決意の表れでもある。 
金城氏もまた、移住して半世紀が経ち、これまで気がかりであった「先祖の
移住」を果たした。しかし、ブラジル移住の直接的な要因となった戦争は、土
地や家、家族を奪ったあともなお、戦後移民である金城氏を苦しませている。
戦死した母やきょうだいの遺骨は、おそらく今後も見つかることはない。その
ため、彼らを本当の意味で〈ウンチケー〉できていないことは、彼の「一番の
悩み」である。このようなことから、戦争を生き抜いた戦後移民による「先祖
の移住」は、戦前移民の場合と同様に永住主義の表れとして単純に解釈できな
いと思われる。 
 
6-2-2．「分骨」による〈イエ〉の創造 
 サンパウロ市郊外に暮らす田村和人氏（仮名）は、鹿児島県で 9 人き 
ょうだいの二男として 1936 年に生まれた。1956 年に、20 歳でコチア移民と
して渡伯した。1960 年に独立農となり、1964 年には日系二世の愛子さんと結 
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図 6-2 田村家の家系譜 
 
 
 
婚した。愛子さんは 1944 年にブラジルで長崎県の敬虔なカトリック信者の家
庭に生まれた。田村氏は、この結婚を機にカトリックへと入信した。週に一度
中央市場へ行くついでに、受洗のために A 修道会の修道女から日本語による
公教要理を受けたという。現在、彼は日曜ミサには毎週参加し、教会の信徒役
員も務めるほど、熱心なカトリック信者である。子どもは娘が 3 人おり、現在、
みな独立して家庭をもっている。結婚後もしばらくは農業に従事していたが、
1974 年にはレゼンデ市でスーパーマーケットを開店した。1992 年には学生寮
を運営し、不動産業へも進出した。日本へ 2 度デカセギに行き、1992 年から
1996 年まで食品会社に務めた。彼はこのデカセギ時代を振り返り、「そこで僕
は日本の教育を受けたようなもんですよ」と語る。現在は手作り豆腐の販売と
年金で生計を立てている。 
田村氏は、2008 年、自らの墓を建立するため、日本の両親の遺骨を「分骨」
し、ブラジルに持ってきた。祖父母や曽祖父母などの遺骨は移動していない。
当時、長女の夫（日系人）の父親が死亡した際に、遺体を埋葬する墓がなくて
困ったという話を聞いたことから、田村氏は墓の建立を決意した。田村氏は墓
の建立と「分骨」について、次のように語る。 
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   僕、2008 年に日本に行って、親の遺骨を分骨して持ってきたのよね。
ここに墓を作るために。ここの市営墓地ですけど、その市営墓地を買う
ためには、遺体がなかったら売らんわけ。そのときに、僕どうしてもそ
の墓が欲しかったわけ。（中略）市営墓地だったら全然（管理費が）かか
らんから。それを買いに行ったら、遺体がなかったら、全然売らないと
言ったから。自分は親の遺骨を持って来ようとおもっとると。「その遺骨
を持ってくる場合にはどうしたらいいのか」「置くところがないから売っ
てくれんか」と言ったら、すぐに買うて、墓作って、そして日本に取り
に行ったの。そして持ってきて、ちゃんと墓を作って、今度、僕の義理
の母が今年亡くなったからそこに一緒に葬った。 
 
 田村氏は墓をブラジルの公営墓地に購入したかったという。そのためにも両
親の遺骨の「分骨」は必要なものであった。墓を建立するための先祖の遺骨は、
田村氏自身がブラジルで安心して「死」を迎えるために必要なものだった。田
村氏は「分骨」の手配について、次のように語る。 
 
    ブラジルの田村家ね。日本の田村家は四男が、僕の弟がみとる。9 人
きょうだいがまだ日本におって、みんな健在ですけど。鹿児島におりま
すけど、その人が家を守っとる。それで、墓はあるけど、僕がこっちに
一人やから墓を作ったほうが…（中略）僕、その坊さんに最初、弟に聞
いてもらったの。こうこう理由で自分も持って行きたいから、分骨でき
ないかと。それから出来るか出来ないかをお寺のお坊さんに聞いてくれ
と。してもいいと言われて、そして、僕、こっちから行ったの。（中略）
ちゃんとお寺の坊さんが書類はくれるわね。これは誰々の、これは田村
道成（仮名）の遺骨です、というのは証明するのはくれる。 
 
 田村氏は、「日本の田村家」と「ブラジルの田村家」という二元的構造の 
中で語る。「ブラジルの田村家」は、二男である田村氏の家族だけである二 
男である田村氏はブラジルで独立農となってから三男を呼び寄せたが、三 
男は家族と日本にデカセギに行ったまま日本に留まったという。そのため、 
田村氏にはブラジルに血のつながったシンセキはいない。 
分骨をするには、日本にいる親族、特に本家である「日本の田村家」を 
継いでいる四男には相談し、協力してもらわなければならかった。彼らの協力
を得て、日本の菩提寺から分骨が許可されると、田村氏は日本に帰国し、兄弟
総出で分骨を行った。分骨は仏式で執り行われた。カトリック信者である田村
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氏が日本での分骨の際には、手に数珠を持ち、儀式に参加した。菩提寺から発
行された「埋葬（分骨移動）証明書」には、「分骨し、埋葬移動されることを許
可、証明致します」と記載されている。このように、証明書付きで日本の先祖
の遺骨をブラジルに持ってくることで、「日本の田村家」に確かなルーツを持つ
「ブラジルの田村家」が創造されたと考える。田村氏の「ブラジルの田村家」
という独特な家族観は、普段の生活の中にも明確に示されている。例えば、彼
のパソコンには田村氏の子どもや孫たちの名簿が記された「ブラジルの田村家」
というフォルダが作成されている。田村氏は、ブラジルでの先祖の遺骨の埋葬
について次のように語る。 
 
ブラジルに連れてきて、一ヶ月ここにおいて。そして、そのとき（神
父が）葬式ここでしてやったときの写真。カトリックの様式で。そして、
ここでお祈りしていって、（墓地に）連れて行って。うちの婿、一番上の
婿が（遺骨が入った箱を）抱いていって。途中で一番末っ子の婿さんが
抱いて。 
 
このように、田村氏の両親はカトリック信者ではなかったが、ブラジルでは
カトリックの司祭によって葬式を挙げられた。ブラジルの家族全員で祈りを捧
げ、墓地に埋葬した。「日本の田村家」の先祖はブラジルの主流文化のやり方に
従って埋葬された。こうして、日本で分骨し、ブラジルで埋葬する過程におい
て、日本では仏式、ブラジルではカトリック式で儀礼が行われた。田村氏にと
って、日本にルーツを持つ「ブラジルの田村家」は先祖の遺骨を分骨し、ブラ
ジルに埋葬する過程で創造されたといえよう。 
では、「ブラジルの田村家」とはどのような家族観を反映しているのだろうか。
「ブラジルの田村家」の墓には、姻族である妻の両親も埋葬された。ブラジル
で「家族」は妻と子供たちしかいない田村氏にとって、義母はブラジルで唯一
「母」と呼べる人だった。田村氏は、墓への義母の埋葬について次のように語
る。 
 
今回僕の義理の母が亡くなったとき、お父さんはこのイタペセレイカ
というところにあるわけよね。それは、金閣寺といって、日本の、アレ
があるわけよね。日本の金閣寺の分家というか、ブラジルの金閣寺があ
るわけです。そこにおいてあるわけよね、骨が。弟の墓なのよね。その
弟に、その金閣寺にお母さんを置いても誰も墓参りしてくれる人も居ら
ない、自分としてはこっちに置きたいと（言った）。そしてここはまだ土
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葬するもんね。それから、火葬すれば 3 倍も 4 倍もお金がかかるわけよ
ね。だけど、本人（義母）としては、自分の旦那さんと一緒に行きたい
というわけさ。それから分骨して持ってきて一緒にいれてやったの。 
 
2010 年に愛子さんの母親が亡くなった時にも、田村氏が建立した墓に納骨し
た。しかし、生前、義母はイタペセレイカのお寺に埋葬されている義父と一緒
の墓に入りたいという意志を持っていたため、義父の遺骨を分骨して田村氏の
墓に埋葬したという。こうして「ブラジルの田村家」の墓には田村氏の両親と
妻の両親が埋葬されている。田村氏が「分骨」を思い立ったのは、ブラジルで
衛星放送している NHK の番組を見てのことだった。 
 
僕、これを分骨すると言うことを聞いたのは、この何か NHK やった
と思う。何かの話で、墓参りいけないけど、まだ向こうにも兄弟のこっ
とると、それで分骨して持っていくという話を聞いたから 
 
田村氏はブラジルと日本間における分骨を日本国内における分骨の延長線上
に語る。彼にとって、故郷である鹿児島から離れた人々は、東京であろうが大
阪であろうが、そしてブラジルであろうが、みな移住者である。現在、鹿児島
と東京間で分骨による「先祖の移住」が行われているのであれば、鹿児島とブ
ラジル間でも分骨による「先祖の移住」は可能であるという。こうした発想は、
衛星放送で日本のさまざまな社会情勢をリアルタイムで知ることができるよう
な、人やモノ、情報などが活発に行き交う現在のグローバルな世界だからこそ
可能になったものだと思われる。戦前、出稼ぎ主義で 2 カ月もかけて船で渡伯
した時代には、考えられない発想だったのではないだろうか。 
以上のようなことから、「分骨」による「先祖の移住」は、田村氏が移住先で
あるブラジルで安心して「死」を迎えるための知恵であると考える。移住者と
は、故郷の先祖や歴史、人間関係などあらゆる文脈と切り離された人びとであ
る。移住先における先祖や歴史の不在は、移住者が「死」を迎える中で支障と
なり得る。田村氏にとって、自らの墓を建立するためには先祖（先祖の遺骨）
が必要であった。そして、彼は「分骨」によって証明書付きの「先祖の移住」
を行い、自らの墓を建立することができた。 
また、このような一世の墓の建立を巡る一連の実践を通して、田村氏は「日
本の田村家」に確かなルーツを持つ「ブラジルの田村家」という〈イエ〉を創
造したといえる。「分骨」によって創造された「ブラジルの田村家」は日本の田
村家を単にブラジルに移植されたものとは考えない。唯一のシンセキである妻
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の家族もまた「ブラジルの田村家」となった。このような墓の建立に伴う確か
な〈イエ〉の再構築は、歴史のない、先祖のいない、そしてシンセキがいない
移住者だからこその知恵であると考える。 
では、こうした「ブラジルの○○家」の墓は二世、三世によってどのように
守られていくのか？そして、彼らにとって一世が残した墓はどのような意味を
持つのか？ 
 
6-3．「弔い」のあり方 
 本節では、カトリック信者である二世や三世がいかにして一世の「死」を弔
うのかを明らかにする。具体的には葬送儀礼と供養に焦点を当てる。 
6-3-1．葬送儀礼 
2011 年 11 月、レジストロの教会近くの葬儀場で、ある日本移民の葬儀が行
われた。横山明氏（仮名）の葬儀である。享年 80 歳であった。満州の出身であ
り、25 歳の時にブラジルにコチア移民として渡った。妻のさつきさん（仮名）
は後妻であり、前妻との間には娘と息子がいる。横山氏は、農業や鉄鋼場で働
いたあと、レジストロでは、茶摘採機の製作･修理を行っていたという。さつき
さんは二世である。父は 1929 年にブラジルに移住した。 
3 時からの葬儀であるが、すでに 10 時には葬儀会場には棺が安置され、死者
への祈りが捧げられていた。部屋の外にあふれるほど参列者が集まり、祈りを
捧げていた。日本語によって聖歌も歌われた。その多くが女性であり、日系カ
トリックの婦人会の人たちだった。参列者の多くは、カトリックの人たちとい
うわけだ。横山氏は仏教徒であるが、さつきさんはカトリックに熱心な方であ
る。彼女は、修道女の志願者だった時期もある。 
会場の中には線香の香りが漂っていた。参列者は棺の中にいる死者に対面し、
部屋の隅にある線香をあげ、大きな木の箱に香典を入れる。箱には香典入れと
も何も書かれていないが、日系人のほとんどが香典を白い封筒に入れる。そし
て、棺の横に座っている家族に挨拶をする。中には、非日系人の参列者もいる。
非日系人の中には、線香をあげる人もいるが、香典を持ってくる非日系人はい
ない。線香をあげる時、十字架をきる人もいれば、合掌する人もいる。多くの
人が親族と抱き合い、慰めの言葉をそっとかける。 
 3 時前には教会の神父によってミサがあげられた。出棺時には、棺の周りに
飾られていた花輪が霊柩車の屋根の上に乗せられた。霊柩車はゆっくりと町の
中を走り、墓地までいく。霊柩車のあとを参列者の車がぞろぞろと走る。昔は、
葬儀の行列が通るときは、店もシャッターを下ろしたのだそうだが、最近はそ
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うでもないそうだ。それでも、シャッターを半分までおろす店もあった。 
 墓地では、すでに墓が開けられ、棺を入れられる状態になっていた。棺の前
で家族が死者に最後の別れをつげ、参列者ともに祈りがささげられ、棺はコベ
イロ（墓堀作業者）によって墓に埋葬された。墓の上には花が置かれ、参列者
がろうそくを灯す。そっと合掌するものもいれば、十字架をきるものもいる。 
葬儀後は、7 日目と 30 日目の追悼ミサを教会であげた。その後、広間で会食
をとり、香典返しをした。香典は 150 人から贈られた。当初、さつきさんは香
典を慈善団体へ寄付することを望んだ。しかし、娘が「皆、香典返しをしてい
るので、同じようにしたほうがいい」といったため、礼状つきの香典返しを用
意した。発注や熨斗紙の用意はさつきさんが行った。熨斗紙には蓮と佛用結び
の水引が描かれている。中身はプラスチックの日本的な容器であった（図 6-3）。
ミサで香典返しを渡せなかった会葬者にはさつきさんが一軒一軒自宅を回り配
った。 
このようなことから、次の 2 つのことがいえる。 
第 1 に、線香の習慣化である。事例からもわかるように、日系二世などたと
え熱心なカトリック信者であっても、死者を送り出す場合には線香がたかれる。
日系社会において、その宗教的な意味合いは希薄となっていても、線香の風習
は根強い。例えば、天理教の日系信者の葬儀では線香をあげることはしない。
しかし、埋葬時、参列していたある日系女性が「線香もなにも用意していない
んだね･･･」とそばにいた人と物足りない様子で語った。また、ある三世の女性
は「日本人は線香が好き。線香をたくと、何だかミステリオになってね」と語
る。このように、線香をあげるという宗教的行為は日系社会の中で習慣化され
ている。中牧（1989）が論じているように、日系社会の宗教構造は仏教とカト
リック教が基盤となっている。こうした宗教構造を持ち合わせている多くの日
系人にとって、葬送儀礼では線香をあげるという宗教的行為が一般化している
と思われる。 
第 2 に、香典と香典に対する返礼として「香典返し」もまた習慣化されてい
る。多くの日系人が葬儀に香典を贈る。そこに宗教上の差異はほとんど見られ
ない。先述した天理教信者の葬儀でも多くの参列者が香典を持ってきた。また、
香典の返礼としての「香典返し」も習慣化される。こうして習慣化された香典
はブラジル日系人間の贈与交換の中で位置づけられる。当初さつきさんが考え
ていた香典を慈善団体へ寄付することは日系社会の中では認められない。あく
までも香典と香典返しという相互扶助的な行為は日系社会のつながりの中で行
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われる行為である。これまでの贈与交換論のなかで論じられてきたように、こ
うした互酬性は集団内の関係性の維持するための基本的原理である〔モース
2009 など〕。また、二瓶（2010）は、時をおいての返礼における互酬性には、
等価性よりも行為としての贈与と行為としての返礼が求められると述べている
〔二瓶 2010:p26〕。つまり、香典・「香典返し」という行為は、日系共同体の互
酬性を基盤に成り立ち、日系共同体内の関係性の維持へと還元されるといえる。 
このように、葬送儀礼の場は、カトリックと仏教の習合的な葬送文化が構築
されている。こうした背景には、弔う者（生者）と弔われる者（死者）がカト
リック教徒と仏教徒という関係性にあることも考えられる。ある日系女性（三
世）は「死者が受洗していない場合、死者の宗教を尊重しているためだ」と語
った。しかし、次節で述べるように、カトリックの洗礼を受けた死者であって
もカトリック式と仏教式で死者供養が行われる。また、葬送儀礼の場では日系
人同士のつながりや日系共同体の習慣が尊重される。線香が用意され、香典が
贈られ、返礼としての香典返しが贈られる。これらは日系人の間で行為される。
たとえ同じ葬送儀礼の場に出席していても、非日系人はこうした互酬性のなか
には位置づけられることはない109。 
 
6-3-2．日系カトリック信者の先祖供養 
【事例 1 井上満子（仮名）】 
井上満子さんは 1923 年 9 月 18 日に福岡県福岡市で長女として生まれ、1937
年、家族 9 人（父、母、子ども 7 人）で 14 歳の時にブラジルに渡った。洗礼
を受けたのは 25 歳頃だった。ナザレに引っ越し、熱心なカトリック信者であ
った中川幹夫さん（仮名）に出会ったことがきっかけである。その後、満子さ
んはナザレ聖母婦人会会長を 8 期にわたって務め、30 年にわたり教会の掃除を
行っていた。現在でも、毎晩の「お祈り」は欠かさないという。彼女の部屋に
は、簡易な家庭祭壇がある（図 6-4）。そこには十字架やマリア像、ロザリオ、
花、ろうそくなどが置かれている。一方で、線香と香炉も置かれている。彼女
がいう「お祈り」の場は、明らかにカトリックと仏教が混在する〈祈りの場〉
であることがわかる。では、満子さんは、毎晩どのような祈りを捧げているの
だろうか。 
 
私はカトリック式でいつも毎晩拝んでいます。主人も下のおじいさん
                                            
109 日本から来た筆者もまたこうしたシステムの中には組み込まれない。ある日系人
の葬儀で香典を贈ったが、香典返しが筆者に贈られることはなかった。  
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（娘婿の父）も亡くなっているしね。コニャーダもおるでしょ、だから
10 人の人のお祈りをして。ひっくるめて。〔井上満子〕 
 
 このように〈祈りの場〉は故人を偲む場でもある。カトリックの日系信者の
家庭の中では、家庭祭壇がまるで仏壇のように機能している。日系カトリック
信者である N さん110の家庭でも、祭壇には聖家族像と香炉、数珠、故人の写真
が置かれていた。N さんの母方の祖父（一世）はブラジル移住以前からカトリ
ック信者であった。また、A 修道会と長年信仰があることから日系カトリック
共同体に深く参加している。日系カトリック信者の家庭祭壇は、〈祈りの場〉で
あると同時に、〈先祖供養の場〉であると考えられる。 
 また、「ミサ」を巡っても先祖供養におけるカトリックと仏教の混在は表出さ
れる。夫の死後供養について、満子さんは次のように語る。 
 
ミサをあげてもらって。だからカトリック式と仏教式っていうことに
なるね。念が入ってるよね。カトリックだったら御ミサだけでパーね。
だけど、これ（日伯寺）も御ミサありますよね。言い方が違うけど、仏
前で。まあ念が入ってますよね〔井上満子〕 
 
 夫である恒夫氏（仮名）の葬儀は「カトリック式」に行った。一周忌もカト
リック教会で行われたが、三周忌以降はカトリック教会と南米浄土宗別院日伯
寺111の双方で行っている。つまり先祖供養が、「カトリック式」と「仏教式」の
双方で重層的に行われている。この重層的な先祖供養は、2 つの宗教に引き裂
かれるのではなく、むしろ「念が入ってる」と解釈される。同様の語りは、あ
る日系三世の K さんからも聞き取ることができた。彼もカトリック教会と日伯
寺でミサをあげる。K さんによると、「カトリック教会では父のためだけのミサ
ではない」という。教会のミサでは、一度に多くの故人の名前を読み上げる。
一方、日伯寺では父のためだけの法要が可能である。こうしたことから、「ガラ
ンチード（非常にまじめ、保障つき）」であると語る。 
                                            
110 N さんについては、第 5 章で前述した。 
111 浄土宗の寺院。 
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【事例 2 大村テレーザ（仮名）】 
大村テレーザさんは、沖縄出身者の二世である。1939 年に祖父母や両親がブ
ラジルに渡った。祖父母と両親はカトリックの洗礼は受けていない。二世以降
がカトリックの洗礼を受けたのだという。しかし、テレーザさんやその姉のマ
リアさん（仮名）は、修道女たちも認めるほどの熱心なカトリック信者である。
これまでも大村家では、結婚式はカトリック教会で挙げた。しかし、先祖供養
のための「ミサ」はブラジルの沖縄系シャーマン112である Y さん113を呼び執り
行う。大城家には仏壇や位牌がある。長男である祖父が日本から持ってきたも
のである。仏壇は亡くなった J4 の自宅にある。仏壇には、沖縄特有の大きな位
牌と花、水、ピンガが備えてあった（図 6-5）。位牌は、先祖の名前が日本語で
表記されている。仏壇の引き出しには年忌やお盆（7 月 15 日）の際の香典袋が
27 袋も残されていた。どの人からいくらもらったかを記録しておく。そして同
じような場面で相手側に同じ金額を贈るという。お金は年忌の際にふるまう飲
食代などに使う。平均 30～50 へアルの香典が贈られ、マリアさんの夫が 250
へアルで最も多かった。 
 
                                            
112 本論文では、ブラジルの沖縄系シャーマニズムについては、森（1997,2013:p292-
468）が詳しく論じている。こうした沖縄系人の祖先崇拝が活発化したのは戦後になっ
てからである〔森 2013:p398-404〕。 
113 Y さんは 1960 年に 12 歳で渡伯した。1990 年からマブヤグミ（魂込み）やヤシ
キウガン（屋敷御願）、スーコー（年忌）などを行い、ブラジルの宗教的職能者の中
には「ユタ」と差異化する傾向がある〔浜崎 2010〕。Y さんもまた自らを「ユタ」で
はなく、「カミングワ（神の子）」と呼ぶ。 
図 6-6 大村家の家系譜と埋葬者 
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テレーザさんによると、位牌や仏壇、墓を守ることは「伝統」を守ることで
あるという。伝統は、「重いもの」であるが、家族のつながりを強くしてくれる
ため非常に重要だと語る。先祖供養のための「ミサ」は、はとこなどの親類ら
とともにお祈りする機会であり、彼らとの関係性を維持する 
機会でもある。特に、テレーザさんにとって、三世以降の医者や弁護士など社
会的地位の高い親類との関係を強固にし、頼みごともできるような関係を維持
できることは重要であると捉えている。 
 また、仏壇のほかにも、墓でもさまざまな儀礼が行われる。ブラジルの沖縄
出身者やその子孫たちの中には現在でも洗骨を行う人びとがいる。大村家の墓
には 12 人が埋葬されている。他の 2 人も祀られているが、死産のため遺骨は
埋葬されていない。12 人のうち 10 人の遺骨を洗骨した。テレーザさんは、J3
と J4 の洗骨に立ち会った。また、奥地で亡くなった J1 と J2 は奥地からサン
パウロに〈ウンチケー〉するときに洗骨を行ったという。洗骨の方法を教えて
くれたのは Y さんである。「ミサ」の時には、必ず彼女を呼ぶという。 
こうしてみると、大村家の場合、移住者の「死」の場面では沖縄の祖先崇拝
が深く関わっている。しかし、テレーザさんは、墓参りの際、お祈りはポルト
ガル語で主の祈りやアヴェ･マリアの祈りを唱える。また、大村家の祖先崇拝で
は、沖縄系シャーマンの Y さんが中心的な役割を果たしているが、Y さんの宗
教世界は沖縄や日本、ブラジルの要素を習合している。彼女の祭壇には、シー
サーやアマテラスオオミカミ、ノッサ･セニョーラ･デ･ファチマ（Nossa 
Senhora de Fatima）、ノッサ･セニョーラ･アパレシーダ（Nossa Senhora 
Aparecida）114、キリスト像などが置かれている。森（2013）は、「エスニック･
ユタ」としての宗教世界のハイブリッと性を指摘している〔森 2013:p403-403〕。
このように、移住先での移住者の「死」を巡ってさまざまな「文化」が習合し
ている。 
先述したように、一世は移住先で「一人前に」死を迎えるための努力と知恵
が必要とされる。葬送儀礼では、習合的な葬送文化が構築され、日系コミュニ
ティのつながりが強調される。先祖供養では、重層的な先祖供養や習合的な祖
先崇拝に見られるように、一世を弔う人びとによって過剰なまでに「念を入れ
て」行われる。この重層的な「弔い」は、移住先で一世が「一人前に」死を迎
え、「ブラジルの先祖となる〔前山 1996a:p95〕」ための二世による宗教実践で
あるといえよう。一方で、弔う者たちはこうした先祖供養の場を通して、日系
                                            
114 カトリック教会から「ブラジルの守護聖人」として正式にローマ教皇ピオ 11 世
により 1930 年に公認された聖母マリアである。 
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コミュニティや親族などさまざまな関係性を維持している。先述したような一
世による「ブラジルの○○家」というような〈イエ〉の創造に加え、二世によ
る関係性の維持は、移住者とその子孫の日系エスニシティとホスト社会で「一
人前となる」希求の表れであるといえよう。 
 
 
図 6-3 香典返し  
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図 6-4 家庭祭壇 
図 6-5 沖縄出身者の仏壇 
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終章 
本章では、第 1 章から第 6 章までで述べてきたことを整理したうえで、移住
者の「一人前になる」プロセスについて考察する。本論文は、A 修道会とそこ
に関わる人々を事例として、ブラジル日系人はより良い「生」のために、どの
ように出身文化を援用しつつ、カトリックとかかわり、宗教実践を営んでいる
のかを描いてきた。具体的には、移住地での自己実現や子弟教育、ネットワー
クの形成、経済活動、一世の「死」のあり方、弔いの様相を明らかにすること
で、「一人前になる」プロセスの探求を試みた。 
 第 1 章では、日系カトリック史を整理し、A 修道会をその中に位置づけた。
A 修道会では、良妻賢母主義的な日本女性の姿を再解釈することで、ブラジル
日系社会における〈良い伝道婦〉の創出し、日本移民の福音化という宗教実践
を展開した。 
第 2 章では、戦前移民女性とカトリックとのかかわりについて探求した。伝
道婦学校は、カトリック信者である移民女性にとって多様な受け皿になってい
たと考えられる。第 1 に、農業移民としての脱落者の受け皿であった。ブラジ
ルの農業を足がかりに社会上昇を果たす機会を逃した未亡人にとって、修道女
になることは、ブラジルでの移民生活そのものを立て直すことになった。第 2
に、当時、移民女性がブラジルの中等･高等教育を受けることは困難であったこ
とから、伝道婦学校に入学することで「学校」で学ぶ機会を得ることができた。
伝道婦学校は初期の移民女性にとって移住先での学校教育の代替であったとい
える。第 3 に、カトリック信者として「神に一生を捧げる」ことは「あこがれ」
でもあることから、修道女となることは、ブラジルにおける自己実現のかたち
であったと考えられる。日系移民たちは、農業で経済的基盤を確保し、家族間
の協力関係のもと学校教育とりわけ高学歴の獲得によってホスト社会での社会
上昇を果たした。しかし、学校教育をまともに受けられない女性にとって、ホ
スト社会で社会上昇を成し遂げられる方法は限られていた。このような中、カ
トリック文化が基盤であるブラジルにおける伝道婦学校、あるいは「修道女に
なる」ことは、カトリック信者である移民女性にとって自己実現、または社会
上昇ストラテジーの一つとなっていたと考えられる。 
第 3 章では、戦後移民である日本人修道女の越境とアイデンティティに関し
て、次の 2 つのことが明らかになった。第 1 に、越境の二重性である。戦後渡
伯した日本人修道女は、「宣教師になる」ことでブラジルへスムーズに入国でき
た。ブラジル移住は、国から国への空間的越境と俗から聖への観念的越境とい
う二重の意味を持つ。一方で、この越境の二重性は、日本に残るものとの間に
誤解や衝突を生じさせた。第 2 に、新参者としての二重性である。戦後移民の
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日本人修道女は、ブラジルに渡り、二重の意味で新参者になった。戦後渡伯し
た日本人修道女は移民としての新参者であり、カトリック信者としての新参者
であった。ブラジルへの日本移民は、長期的な送り出しによって、日系社会に
は常に移民としての新参者と古参者が存在し、一般的にはパトロンとコロノと
いう関係にあった〔前山 2001〕。一方、宣教師として渡伯した日本人修道女た
ちは、戦前移民と戦後移民という関係性に加えて、「旧信者」と「新信者」とい
う関係性の中に置かれた。彼女たちは、キリスト教圏出身の指導司祭や日本で
密かに自分たちの信仰を守ってきた潜伏キリシタンの末裔たちに出会い、さま
ざまな葛藤を経験した。また、ブラジルでの生活は、海外生活でも、修道生活
であり、多くの苦難が待ち構えていた。カトリック信者としての新参者である
日本人修道女たちは、日本での戦争体験や就労経験など「世間としての経験」
を再解釈することで、「カテキスタとして生きる知恵」を創出し、異文化での葛
藤や困難を乗り越える一助となった。こうして新参者である移民女性が葛藤を
経験しながらもアイデンティティを再構築していくプロセスが明らかになった。 
第 4 章では日系カトリック共同体あるいは日系カトリック信者たちがいかに
して子弟教育を捉え、実践したのかを具体的に跡づけてきた。戦前、ブラジル
日系社会のエスニシティの中核をなすのは日本学校であったが、1930 年代後
半以降、同化政策というブラジル社会の大きな流れの中で、多くの日本学校は
閉鎖された。このような中で、家庭教育の徹底が主張されはじめるなど多様な
方面から子弟教育が見直された。ブラジルの象徴体系からみると、「善きブラジ
ル人」とはカトリック教徒であり、日系人にはカトリックへの入信･改宗が一層
求められた。日系カトリック教会からは、ブラジルで生きていく二世、三世に
はカトリックによる精神的教育あるいは道徳的教育が必要とされた。そこで、
「学校」ではないインフォーマルな子弟教育として、布教活動と一体化した精
神的教育が行われた。これまでの研究において、ブラジル日系人は社会的理由
からカトリックへの入信･改宗したとしか説明されてこなかったが、本論文で
は、布教活動を通して日本移民がカトリックへと文化的構造を変化させた中に
は、「修身」の再解釈というより複雑なプロセスが明らかになった。ここでいう
「修身」とは、日本移民が異国の地で自らを取り巻く状況を理解する上で再解
釈した「修身」であり、日本における修身とは異質であった。このように日本
移民が自文化を再解釈し、日常的に表出された道徳的なふるまいは、時にブラ
ジル側からの称賛を得た。また日曜学校では、遊びやごほうびを通して子弟の
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精神的教育が行われ、親である一世たちにとってカトリックとの結節点として
も役割を果たした。のちに日曜学校が発展した幼稚園は、ホスト社会から教育
に関する日系文化が社会文化的に認められる一助となっているといえる。 
第 5 章では、A 修道会の日系修道女たちの経済活動とネットワークに焦点
を当てた。A 修道会の日系修道女を含めた日系移民女性たちのつながりにおけ
る手しごと文化の共有が、現在の A 修道会の経済活動を支えていることを明
らかにした。A 修道会では、初期の頃から〈良い伝道婦〉として料理や裁縫、
あらゆる家政的な技術を備えなければならないとされてきた。こうした理念を
現在でも修道女たちはあらゆる手しごとを実践している。ブラジル社会におい
て〈生活の糧〉としての事業を起こし、さまざまなモノを商品化・販売するこ
とで、現金収入を得て、A 修道会を維持している。また、彼女たちは料理や裁
縫、洗濯などの家政的な営みによって、黙想の〈場〉を提供し、慈善活動を行
い、信徒らの信仰を支えている。こうしたことから、修道女たちの手しごとす
る姿は、現在の A 修道会における〈良い伝道婦〉の表出であるといえる。さ
らに、修道女たちの手しごと文化は、日系カトリック共同体の女性信徒たちに
も共有されている。互いに料理レシピを教えあうなど、地縁コミュニティとカ
トリックコミュニティによって重層的に構築された婦人ネットワークを通じて
拡散されていった。こうした手しごと文化の共有を通じて、日系エスニック組
織である A 修道会の維持のため重要な役割を担っているといえよう。 
第 6 章では、ブラジル日系人の墓と「弔い」のあり方を通して、移住先での
「死」について探求した。具体的には移住者が墓を建立するプロセスや墓や仏
壇を巡るさまざまな宗教実践は、移住者や子弟らにとって何を意味するのかを
探った。移民にとって、文化的にも、制度的にも、経済的にもホスト社会で「一
人前になる」ためにはさまざまな障壁や葛藤がある。それは「生」という側面
においてのことは容易に想像できる。しかし、仮に移住者が移住先で「一人前
になった」としても、移住者が「死」を迎える時に再び「一人前に」死を迎え
る努力と知恵が必要になる。例えば、田村氏は、安心して移住先での「死」を
迎えるために、墓の建立とそれを巡る一連の宗教実践を行った。そして、「日本
の田村家」に確かなルーツを持つ「ブラジルの田村家」という〈イエ〉を創造
したといえる。「分骨」による確かな〈イエ〉の再構築は、歴史のない、先祖の
いない、そしてシンセキがいない移住者だからこその知恵であると考える。一
方、こうした歴史や先祖、シンセキが不在の一世の「弔い」からは、重層的な
宗教実践のあり方と日系コミュニティ内部や世代間などさまざまな関係性が浮
き彫りになった。葬送儀礼では、習合的な葬送文化が構築され、日系コミュニ
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ティのつながりが強調される。その後の先祖供養では、一世を弔う人びとによ
って「カトリック式」と「仏教式」で「念を入れて」行われる。この重層的な
「弔い」は、移住先で一世が「一人前に」死を迎えるための二世による宗教実
践であった。また、弔う者たちはこうした先祖供養の場を通して、日系コミュ
ニティや親族などさまざまな関係性を維持している。一世による「ブラジルの
○○家」というような〈イエ〉の創造に加え、二世による関係性の維持は、移
住者とその子孫の日系エスニシティとホスト社会で「一人前となる」希求の表
れであるといえよう。 
 本論文では、いかにして移住先で移住者が「一人前になる」のかという問い
を探求することが目的であった。移住者はホスト社会において一人前になって
よりよく生き、一人前の死を迎えるまでのさまざまな局面で、さまざまな知恵
と努力が必要とされる。本論文では、戦前移民や戦後移民にとっての日系カト
リック共同体、日系カトリックと子弟教育の関わり、経済活動と社会的ネット
ワーク、移住者の「死」と供養のあり方における具体的な諸相を描いた。 
先行研究の検討でも述べたたように、従来の研究において、永住に関する法
的資格の取得や経済的な成功など社会経済的なレベルでの「一人前になる」プ
ロセスは多く検討されてきたといえよう。例えば、Maeyama（1973a）は、ブ
ラジルの高い教育を受ける「カトリック教徒」の新中産階級と、家業のために
労働する「仏教徒」の旧中産階級という 2 つの日系集団が家族間における協力
関係のもと、ブラジル社会での社会上昇プロセスを歩んできたと述べている。
しかし、経済的な基盤を築き、中産階級へと社会上昇を果たしても、移住者が
他者化あるいは差異化されることはよくあることであろう。むしろ、重要なの
は、ホスト社会の文化や価値規範に照らしていかに実践し、いかに正規のメン
バーに足ると認められるかである。また、Maeyama が述べているようなブラ
ジル日系人の社会上昇プロセスに関する解釈だけでは、未亡人や家族を持たな
い移民女性の「生」については十分に説明できないと思われる。 
以上のようなことから、移住者がホスト社会の主流文化とのかかわりにおい
て「一人前になる」プロセスを多様な局面において明らかにすることは意義の
あることだと考える。とはいえ、移住者がホスト社会おいて「一人前になる」
プロセスはさまざまな苦難と葛藤の連続であった。また、ホスト社会の主流文
化を自らのものとし、自在に駆使できるまでになることは、移民一世や、一部
の二世・三世たちにとって生やさしいことではなかった。例えば、第 1 章では、
初期の布教活動では日本移民を深い信仰に導くことは困難であった。第 2 章で
は、戦前移民女性は限られた移民の社会上昇ストラテジーである学校教育もま
た認められず、第 3 章では、戦後移民女性はブラジルへの単身渡航さえも困難
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な状況であったり、渡伯後もアイデンティティの変容を及ぼすような葛藤を抱
えたりした。第 4 章では、同化政策のもと日本学校が閉鎖され、子弟教育の手
段も閉ざされた。第 5 章では、日本語の布教が衰退し、エスニック組織である
A 修道会の運営も窮地に追い込まれることもあった。第 6 章では、移住先での
さまざまな「生」の局面だけではなく「死」という局面に際しても、移住者は
時として苦難の岐路に立たされた。 
しかし、彼女らは移住先の主流文化であるカトリックへの信仰を通して、あ
るいは出身文化を再構築・再解釈し、新たな日系文化を創出することを通じて、
こうした苦難や葛藤を乗り越えてきた。第 1 章では、良妻賢母主義的な日本女
性の姿を再解釈することでブラジル日系社会における〈良い伝道婦〉が創出さ
れ、日系移民の福音化という宗教実践を展開した。第 2 章では、日本移民女性
にとって、修道女としての「生」が、自己実現や社会上昇ストラテジーの一つ
になった。第 3 章では、戦後の単身移民女性にとって、宣教修道女となること
で、ブラジル移住を果たすことができた。第 4 章では、「修身」の再解釈によっ
てカトリックへの入信という文化的構造変化のプロセスへと導き、布教活動と
一体化した精神的教育を行った。第 5 章では、ブラジル社会との相互作用の中
で新たな価値を生みだし、重層的な婦人ネットワークを通して共有し、エスニ
ック組織を維持しつづけている。第 6 章では、移民初期の墓の建立は限られた
資源の中での精一杯の死者の弔いであり、現在では歴史や先祖のいない移住者
にとって〈イエ〉の創出であった。 
このように、移住者はホスト社会において一人前になってよりよく生き、一
人前に「死」を迎えるまでのさまざまな局面でさまざまな知恵と努力を必要と
される。そして、移民社会全体を一人前にしていくのは、こうした個々の移住
者の知恵と努力の積み重ねであるといえる。こうした移住先でより良い「生」
と「死」を模索する移住者とその子孫の姿は、世代を越えたダイナミックな「一
人前になる」プロセスである。子孫である「ブラジル人」による重層的な弔い
を通して、エスニックなつながりを維持しようとするのは、「ブラジル日系人」
として一人前足ろうとするダイナミックな人間形成プロセスであると考える。 
そして、ホスト社会で新たな世代が活躍する頃、こうしたダイナミックな人
間形成プロセスは新たな段階を迎えると思われる。特に、トランスナショナル
な時代を生きる新たな世代にとって出身文化とホスト社会の主流文化はいかに
かかわっていくのか、今後もこうした世代を超えたダイナミックな人間形成プ
ロセスを丹念に解き明かしていきたい。 
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